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ف عالء الشيت إلا لي 2 0 
4 ا الا كس ١‏ ن عربى الى خمسين نه محيس . 


١ .: ١ 0‏ 
وبرجع النضل في ذلك الى شيخ مسلمر بو ف وسو اتن الغ بصطو كبر العزير :' د 


ومنل هذا التامريخ البعيد بدات خطواتي اللترددة تأخدذ وجهتها صوب شراث ب 
فى أقاقها الواسعة والشاسعة. وقد حرصت مندذ ذلك الحين على أن ارود عقلى و حياتى أيضا 


بمدد لاينتطع من تعاليمر هذا التراث ومعامرفه الوهبية والكسبية اكب قيار مؤلنات 


5 2 لآ 7 0 ٠.‏ 35 5 ثُ 
أبن عر مراءلا منيعمة لد اذو كه م 'وأحدا 3 متسر ييا أ على مدى كونب فر . لمزمان + سفاني 


فسرسمية ااعيرة وألشمول. وبحيث كان على الغرب أن يتخد فيه مكانه. مثلما اتخد 
اللتيررق سكانه تمن تبلء لذلك لريكرن صنودة اونظ تظهس كتاباتي. عن ابن عرربى وشراثه. 
منشومرة بالقرنسية وببعض اللعا - ا ا 
وحين أعلمنى الدكتوس أحمد الطيب سرغبته في شرريحمة كتابي “الولاية والنبوة عند 
القية اواك لين العرو” مر الترسية الى الع او اه عياء لكوع 
عوك عدا كيد انيل كور بن للا أن يوض كت -هزا الذى ألنته لأخاطب به 
الغربيين- الى شراء العربية. وعندههمر_تراث ابن عرب ننس بل وتراث العديد من تلاميدة 
وشراحة ١‏ 
ع أن د. الطيب أدّ: تتعق اخيرا يخلوق هذا العمل ونائرته بالنسبة للقارىء العربى. 
وأننى لسعيد وأنا أشاهد اليوم ا حيو لص اق ليرا نهاري ا 


العرودة عرحية فبك انه انناو قزر على نل ادق تاتون النصض الفرمى الى “الله 


واذ كنت أشعر بأكقر أب سحت فيه -و!! 0 


52 التى وأن وديا ا قانها ا العريعدة كننانها 
كرة أخرى. حزى الله صديقنا أحمد الطيب خيس اجراء. 


قد تعفق -أيها القاريء المدقق !- فيما يقصه عليك ابن عربي. وقد تختلف معه -جذريا أو 
صراحة أحيانا. وفي إشارة أو رمز في أغلب الأحيان. لكن الذي لا أظن أحدا يمكن أن يتمارى فيه هو أن 
من يلقي بنفسه في خضم تراث ابن عربي, الذي تمتزج فيه علوم العقل والنقل والذوق امتزاجا عجيباء لا 
يسعه إلا الاعتراف -مختارا أو مكرها- بأن ها هنا مستوى من المعرفة -كائنا ما كان موقفنا منه- يفوق 
كل طاقات البحث والدرس. ويقع وراء كل الحدود التي وقف عندها جهابذة العلماء والمفكرين المسلمين. 
وربط خوافيه بقوادمه والسيطرة على النتائج المستخلصة يتطلب عمرأ مديدا. وجُهدا ثاقا لا يطيقه الا 
الأفذاذ من علماء العصر الحديث ؛ إنك. وانت تقرأ في الفتوحات -مثلا- تشعر وكأنك في بحر متلاطم 
الأمواج تعصف فيه العلوم والمعارف من كل حدب وصوب. فلا تدري ما تأخذ ولا ما تدع ولك أن تقارن 
حالة أبن عربي هذه بحالة غالبية مفكري الإسلام وعلمائه الموسوعيين من أمثال الجاحظ وابن سينا 
والغزالي وابن تيمية وابن خلدون : إن هؤلاء يمكن لك -في شيء من الجهد قليل أو كثير- أن تضع يديك 
على الأسس العلمية التي تحكم منطلقات تفكيرهم. ومع شيء من الجهد والصبر أيضا يمكنك أن تتعامل 
مع أفكارهم وتدرك وجه الصواب أو الخطا فيها. وتقرره بعد ذلك في حكم تطمئن إلى سلامته. لكنك 
ستلقى صعوبة بالغة إذا خطر لك أن تتعامل مع تراث ابن عربي في هذا الإطار. ويبدو أن نفس هذه 
الصتعوبة كاتنت عتابة “مبررات" ان “عراب مقبولة -وكافية- لدى معظم ناقدي ابن عربي في عصرنا 
الحديث؛ والذين اقتصرت محاولاتهم النقدية على ترديد مآخذ قديمة قيلت من قبل وقْرغ من أمرها منذ 
عصور خلت. وحسبك أن تلقي نظرة عجلى على ما يكتبه هؤلاء الناقدون -ومنهم علماء فضلاء- لتتيقن 
ابن تيمية- من مؤاخذات واتهامات مضى عليها قرابة ثمانية قرون؛ وكثيرا ما يعييهم معرفة موضع 
'”الشاهد'“ على هذه المؤاخذات في تراث ابن عربي فى هذا المؤلف أو ذاك. 

ومشكلة تراث ابن عربي -فيما أعتقد- أمران : 

الأول موسوعية هذا التراث؛ وتنوع مجالاته وحقوله المعرفية. وتوزعه بين مئات المؤلفات: ما 
بحن محلدات ضحخمهة.: وكثين متوسطهة, ورسائل صعرى: ومأ بين مطبوم ومخطوط . وما بين صحيح 
النببية ومشكرلة فن تيه اليه ومتهول'". 


(1) يذكر الباحثون في هذا المجال جهدا علميا مشكورا قدمه الأستاذ عغمان يحيى رحمه الله في أطروحته للدكتوراه بجامعة السوريون 
بياريس. والتي خصصيها لمؤلفات ابن عربي. من حيث تصنيفها وتاريخها وأماكنها, والمطبوع منها والمخطوط. والمفقود والموجود. في قائمة 
طوبلة من مكتبات العالم في الشرق والغرب. التي استطاع زيارتها وفحص خرزاناتها. وقد ذكر المؤلف في رسالته أنه نُسب إلى ابن عربي من 
المصنفات قرابة ألف مصنف. صدرت هذه الدراسة في جزئين باللغة الفرتسية سنة 14 من منشورات المعهد الفرنسي بدمشق وقد ترجمناها 
إلى اللغة العربية بعنوان "مؤلفات ابن عربي : تاريخها وتصنيفها". القاهرة 1992 > 
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الأمر الثاني؛ الغموض الشديد الذي يستحكم من وراء ٠‏ تعبيرات من أجمل التعبيرات وأكثرها 
ذقة كديرا على المسعرى اللفوى ! و الدلالي . ما يشير في ذهن القاريء ظنين متناقضين هام التناقض. 
فقد يُحسن الظن بما يقول. وبعود سه تاريل تهون أو متكلف- إلى المتعارف عليه من قواعد 
الإسادم وود 0 يُحسن الظن فيتوقف عند بعض المواضع ليكثف من حولها أبعادا وظلالا من 
الارتياب ادع متها فى آخر المطاف إلى أن هذا أو ذاك من نصوص ابن عربي يصطدم ويتعارض مع 
هذا الأصل أ واذاك من أضول الإسلاء: 

أكبر الظن أن هذا هوالسبب في انشطار علمائنا الأقدمين إلى طائفة مالت إلى 7 تكفير الشيخ 
او تفسيقه وتبديعهد. واذة حتت مكاتغة العلبا بن متارل الأولياء والمقريين: . ومن هؤلااء الذي اثنوا 
عليه من كان اماما في علم الحديث النبوي دراية ورواية كابن حجر الهيثمي والسيوطي وغيرهما. 

وأكبر الظن أيضا أن موقف التسليم أو ”التوقف“ فيما يشكل من آراء ابن عربي هو أقرب 
إلى المنهج العلمي والضمير الديني؛ مئة إلى موقف التكفير ونزع ربقة الدين من عنقه. فابن عربي 
-مثلا- يعلن شهادته بإيمانه بالله تعالى وملائكته وكتبه ورسله واليوم 0 
تفصيل ما جاء به القرءآن الكريم والسنة المطهرة وحسب عقيدة أهل السنة وا ةا رورم تشية انه 
تعالى وملائكته ومن حضره من المؤمنين على ما يقولء. ويعلن شهادته هذه على الناس ويكررها في 
[ براضع عدد ين نيه ثم هو يتحدث عن مستوى من العلم مكنون يسميه “علوم الأسرار“. يختص 
بها الأنبياء ويرثها منهم وارثوهم من الأولياء والملهمين. وبروي في ذلك بسنده حديثا صحيحا يقول 
فيه انو رين يم حفظت من رسول لله عد وعاءين, فَأما احزهنا تفننهة نواه الاح قل عقن 
قطع البلعوم ايده ء الوارثين مأمورون باستكتام هذه العلوم. وهو نفسه يقص علينا أنه أذاع سرا 
من سار لب الاي ف اسح دقعو على ".وا يشل قل اشاعر 

مستخبر عن سر 'ليلى رددته ©# بعمياء من ليلى بغيريقين 
تر جات اها وما أنا -أن خبرتهم - بامين 

ثم ينبه الشيخ إلى قصور اللغه وعجر ألفاظها وعدم وفائها بالإفصاح عن علوم اسان والخاطنات 
والمكاشفات. ومن ثم فلا مفر من الرمز والتلغيز والإشارة والتلميح بقدر الوسع والطاقة؛ ولا يترك 
ابن عربي قارثه نهبا لهذه الشكوك. بل ينصحه بأن يصرف الألفاظ ”المشكلة'* عن ظاهرها ويطلب المعنى 
المخبوء فهو وحده المقصود بالعلم''. وقد اضطره ذلك إلى أن يشرح بنفسه ديوانه '"تحنان الأشواق" 
ليتأكد القاريء أن المسألة هنا مسألة رمز مقصود لا تستقيم معه الدلالة اللفظية الوضعية بحال. 


)2( راجع على سبيل المثال كتاب الفتوحات المكية "الشهادة الأولى” ج [. ص 163 وما بعدها؛ تحقيق عثمان يحيى. القاهرة 1392 ه/ 972ام 
(3) صحيح الإماء البخاري ج ! كتاب العلم ياب 42. 
(4)الفتوحات المكية يج 2 ص 348 ط. دار الكتب العربية - مصر 329] ه. 
(5) انظر -على سييل المثال- قصيدته الرائعه التي يبدؤها يقوله : 

كل ما أذكره من طلل أو ريوع. أر مغان. كلما 
والتي عدد فيه عشرات المفردات مثل. السحب والزهر . وورق الحمام. واليدور واتشموس. والبروق؛ والرعود, والرياح. والطريق. والجبال, والخيام. 
وألربى . والخيلء والرياض. والغياض.... كل ذلك : يقول عنه في نهايه القصيدة : 

عتقة قنفيسة علرينة: أغلبكت ان اضدقي دنا 

قاصرف الخاطر عن ظاهرها واطلب الباطن حتى تعلما 


إن أي دارس لابن عربي داخل هذا التخطيط المنهجي الذي أراد لقضاياد ومعارفه أن تدرس من 
راد عادر مايا1 كر عليه أمر لم يجد يجد له نظيرا في ي الشرع. وإلا كان كمن يضرب عرض 
الخائط يكل هذه الضوابط ا داكا اعسات الى برس المؤلف -عن قصد- ان يصدر بها 
فنوسوعحه "الفتوحات المكيه” بل و يكليه فى شها: دته التي اشتملت على عقيدته في الإلهيات 
والبوات والسمعيات كما هي عند أهل السنة ين كان مذهب التوة قف أكثر احتياطا وأبعد 

عن لرتكاب جر تكقير المؤمنين. ولعل علماءنا القدامى الذين توقفوا في أمر القضايا المشكلة في 

تراث ”“الشيخ الأكبر" كانو ينظرون إلى هذه الإشكالات ضمن هذه الضوابط وفي ضرء ما توجبه 
0 قف في مثل هده الحاله. 

ومن الجدير بالذكر أن ابن عربي لا يلزم النأس بما يقوله أصحاب المكاشفات. ولكن يحذرهم من 
تكذيبهم بغير دليل أو برهان «فإذا أتى (صاحب الأسرار) بأمر جوّزه العقل وسكت عنه الشرع. فلا 
ينبغي لا ان نرده اصلا. ونحن مخيرون في قبوله... فإن كان الذي اخبر به حقا... قبلناه. والا تركناه 
في باب الجائزات. ولم نتكلم في قائله بشيء. فإنها شهادة مكتوبة نُسآل عنها . قال تعالى ١:‏ ستكتب 
شهدتهم ويسألون #.. وقبل ذلك يقول «أما العاقل اللبيب. الناصج نفسه. فلا يرمي به. ولكن يقول : 
هذا جائز عندى أن يكون صدقا 5 ل 

وهذا الكتاب الذي أقدم ترجمته -من الأصل الفرنسي ومن الترجمة الإنجليزية- لقراء العربية 

من الكتب القليلة التي أخذت على عاتقها و ل بيان مفهوم الولاية عند 

ابن غربى,:والكتق :عن كتير من اسرار:هذا المفهوم المركزي في كنابات آل لشيخ الأكبر من ألفها إلى 
يائها. وقد استطاع المؤلف. بما تفرد به من حضور عجر لى داج لوعي أبابعارمكد د 
طويلة كانت مجهولة لدى الكثير من العلماء والباحفين. وحسب القارىء أن يعلم أن الأستاذ ميشل 
شود كيفيتش -مؤلف الكتاب- قد جلس على تراث أبن عربي أكثر من نصف قرن من الزمان. يدرسه 
ويتعمق فيه ويستجلي غوامضه في صبر يندر أن يتوفر لباحث في عصرنا هذا. وقد جاء الكتاب' 
انعكاسا حقيقيا لدى معرقة الؤلف الدقيقة بخفايا تراث الشيخ الأكبر وطوايا مذهبه في التصوفب وفي 
معنى الولاية على وجه الختصوص. وسسيّدرك القاريء عاثار هذا التاريخ الطويل في صحبة التراث 
الأكبرى متونا وشروحا. ونشأة وتطورا. إن هذا الكتاب يناضل في ميدانين في أن وأحد. فهو ينفض 
عن رؤى الشيخ الأكبر وأنظاره وعلومه كثيرا من الغبار المتراكم عليها. ويخلصها من فهوم غير 
ا ا ا عبر انماة طويله. ثم هو يعيد لثراث الشيخ وجهه الصحيح كما أراد 
صاحبه أن يتركه عليه. 

بقي أن أقول إنه كان من المأمول -حسب المنطق الطبيعي للأشياء- أن يتعرف الغرب على 
قممنا ال من خلالنا. ومن ثمرات أقلامنا نحن الشرقيين الناطقين باللغة العربية؛ وأن يفيدوا في 
فهم مذاهبهم الروحية من كتابات أبناء هذا التراث. ومن أبحاثهم وتحليلاتهم. -552 
الأمور ٠‏ فان هذا الكتاب -وبعيدا كل البعد عن التعصب للشيغ الأكبر أو التعصب ضده- لا شك 


(6] القترحات (ط. عشسان يحيى) 1 141-140. :0 
' 


سيغدو في بيد القاريء مصباحا قوي الضوء ينكشف به كثير مما كان مجهولا من قبل في تراث 
ابن عربي. سواء انتهى قاريء هذا الكتاب -في ترجمته العربية- إلى شيء من حسن الظن بابن عربي ؛ 


ذ. 5 الطيب 
عميد كلية أصول الدين يجامعة الأزهر - أسوان 
ائئة الأضر 6 خاو 141901 
موافر 998 ] 


قال الشيخ الأكبر سلطان العارفين بالله محيي الدين بن العربي الحاقي 


ورد في الخبر الح ف ضحي بسار عرد اله صلى الله عليه 
وسلم أنه قال هران الله ميل يحب ابممال» وهر تعالى صانع العالم 
وأرجده على صورنه ذالعالم كله في غاية الجمال ما فيه شيء من القبح 
م 3 ابن كلنرو ا جمال ل قدا راق ان 
صورة الحق [...] فهو المتجحلي فى كر 5-5 0 بة والمنظور 
امكل عن الود في كل مود 0 لله مصل 

00 الأمر ل 


من كتابه الفتوحات المكية الباب 372. الجزء الغالث. ص 450-449 


نف 
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في سنة 1845 وفى مدينة ليبزج نشر المستشرق جوستاف فلوجيل اع نا11 81أولان 
-أحد تلامذة سيلفستر دي ساسي- كتاب التعريفات للجرجاني'!!, ونشر بذيله تَشَلقا ضفيراً 
التقفهنا الشيخ الأكبر :فى ”ملطيه“ سنة 1218/615 خطت مصنفات ابن عربى خطوتها الأولى 
-على استحياء- نحو دوائر الاستشراق”2). وبرغم هذا الاتصال الباكر بين الغربيين وتراث 
ابن قرس فإن الدراسات الأولى التي قيزت بشيء من الأهمية. لم تظهر في دوائر الاستشراق 
إلا بعد مضئّ فترة متأخرة نسبياء فقد كان علينا أن ننتظر عام 1911 لكي ينشر نيكولسون في 
لخدت كقات ' ترمان الأخواف 7 مصحوباً بترجمة إلى اللغة الإنجليزية. وصحيح أن :7/61 كان 
قد ترجم في سنة 1901 إلى اللغة الإ نجليزية رسالة منسوية إلى ابن عربى: بعنوان “رسالة 
الوحدة'' وأن جوستاف أجيلي (عبد الهادي) ترجمها إلى الإيطالية سنة 1907 ثم إلى الفرنسية 
سنة 1910. غير أن نسبة الرسالة لابن عربي لم تكن للأسف نسبة صحيحة:؛ ما أدى إلى الوقوع 
في أخطاء عديدة'2. ثم جاء عام 1919 فكان على وجه الخصوص عاماً حافلاً بدراسات المستشرقين 
عن ابن عربي. أذ نشر نيبرج مجموعة رسائل بعنوآن تطوعخة' -لهحصط] وعل معالقطءة عمعماعلء؟! ؛ 
متميزة بالأكادمية الملكية الإسبانية, كانت بمثابة ”الأصول" التي انطلق منها في دراسته 
المعنونة ب : وللعصم حمتولط دل د ممقترأناوه]/! وأع010انه85 ؛ وفي هذه المحاضرة تان بلاسيوس قضية 


تأثير ابن عربي. على دانتي. وهي قضية لا وال المتوية فنينا عرضلا ع با 11 





) 1 ) ظهرت طبعة فلوجيل للتعريفات تحت عنوان زكرمت ىنا لمعتسم ما بط الم “رعلا3 فل اززع3 دعدره ]1011111 
(2) هذا المصئّف هو كتاب اصطلاحات الصوفية: أو كتاب اصطلاح الصوفية: وتوجد منه على الأقل 
غير طبعة فلوجيل هذه طيعتان أخريان (ط. القاهرة 1357: ط. هيدر أباد 1948): وله ترجمة بقلم 
17775 د12 وأطع 1 فى : “350016 تاعسه' درطا جنل انط ءنز: إن أعتدينه/. أكسفورد 1984: مجلد 23 
ص54-27,: وقد فسّرت المترجمة إشارة وردت في ذيل النسخة تتعلق بموضوع اكتمالهاء لا بموضوع 
التأليق ذاته تفسيرا خاطناء مما أوقعها في خط! الحكم يأن كتاب اصطلاحات الصوفية لم يكمله 
ابن عربى وإنما كتب بعضاً منه؛ وحقيقة الأمر هي أن صحة نسبة الكتاب لابن عربي لا يمكن أن 
تكون موضع شك بحال من الأحوال: وصحيح أن النسخة الأصلية المكتوبة بخط المؤلف, والموجودة 
يخزانة شهيد على 24/2813: نسخة ناقصة وغير كاملةء غير أن التص الكامل لكتاب الاصطلاحات 
جوسو ل نتياية قر الفنات الثالث والخمسين من كتاب الفتوحات. مجلد 2 ص 134-128 وبحوزتنا 
. المخطوط الأصلى لهذا الكتاب. وهو بخط ابن عربي نفسه. 
(3) راجع فيمايتعلق بهذهالمشكلة مقدمة ترجمتنا لرسالة في الوحدة المطلقة 
لأوحد الدعن الحتناكن: باريسن :1982 
(4) نشر أسين بلاسيوس في سحة 1924 ١‏ معنبررقامم ماعل ومعنااتء 751071 ملحقا ب 
مه :تراط وذو ه 2500101 مدريد؛ غر ناطة 1924. انظر فبما يتعلق بهذا الموضوع مقالة : 
85 بعئتئوان وررمع م" اناما عمل كن رون ' 0 :زرأ 1'.آ إه 1007116 الملنشورة قسي : 
2003-6 درت ,غ7 5 52م تب م وزو وام وهل عرلمائار[ ' أ هل منتعع , 
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وكوالت بعد د لك سلسلة من ابحات ولاسيوسن تحفشة على نكي كهات عراش 
لمم م لاماي صسهامز 81 عام 3١‏ . وفي هذا الكتاب -وعلى غير ما يتيادر من عنوانه- اتحذ 
بلاسيوس من ابن عربي موضوعا محورياً دارت عليه كل صفحات الكتاب من أولها إلى 
اخرهةة. ثم ظهرت في سنة 1939 في كمبردج دراسة للباحث المصري “أبو العلا عفيفي 
بعنوا ن ”الفلسفة الصوفية عند محيى الدين و العريق د أن إطامهخماخلام لجع ناد ك8 10 ) 
(لطنالثف' -اناصط] وزل-ل1إت]ن81. وتعتبر هذه الدراسة -فيما 0 وك رسمالة اماي كت فى جامعات 
الغرب عن صاحب الفتوحات. ثم تتابعت بعد ذلك. ذ فى أعقاب الحرب العالميه الشانية, أهتيافات 
الباحثين باب ن عربي سواء فى مجال نشر النصوص. أو د 0 الدراسات ت"'. وسوف نشير. إلى 
معظم هذه الأعمال في خلال بحثنا هذا ويققز الى الذهن الآن كتابان تعتبرهما من القن عا قيهن 
أبحاث في هذا المجال ٠‏ أولهما كتا "الخال الخاذة فق في تصوف ابن عربي' لكوربان مهلفط اع ندم 1'.]) 
(9358! عضو .أطسث: مطل عدمدا انمد ن1 كصدل مستاوتتن, وثانيهما ‏ التصوف والعاويز م لتر سييكر 
اوهو (1966 ولط ,و10 لغالك 511 ألا .لاكانا| مغ[ ااو10) وهو دراسه مقا رنه بين ابن عربي 
و 15 -0شناء ويجب أن نضيف إلى هذين الكتابين كمايأ آخر ٠‏ بعنوأن الطريق الصوفي للمعرفة 
لوليم شيتيك (1989 جمدطلخ ,ععيله أ حوسص] أن طانم تلمك مطل مكلك لط" وول 8 , 
تحفظ الغربيون فى بداية الأمر تحفظاً شديداً تجاه تراث الشيخ. وتقديره التقدير اللاثق 
٠‏ وعبر ماسينيون عن هذا التحفظ باتخاد موقف عداني ثابت تجاه أبن عربي , توارثه تلاميذه 
من بعده. وقد وصل أمر هذا العداء الى د رجه اومن تراط ند هؤلاء التلاميذ مع | بن عربي 
فإن قصضارق اهره أذ يتحدث عنه بأسلوب المتنزل المتهكم من هؤلاء 11انا11 1510© الذي يقر . 
في شيء من التنزل ٠‏ بشهرة ابن عربي الكبرء ى التي جعلت منه أكبر شخصية صوفية في الشرق 
الإسلامي؛ لكنه. رغم ذلك. يبدء يو الإضاجد رك ريه من '"فوضى الخخيال“7 في كتابات الشيخ. 
وكذلك يعترف كارا ده لا شهرة أبن عربي في الشرق 3 تتوقف عن الذيوع 
والاتعناء رء حتى في أيامنا هذه" . لكته ما لمي اين أنه بالرغم ما انهج ابن عربي 
التوفيقىي من سحر وجمال. ٠‏ فإن مط العرض السائد في مؤلفاته فط دنيوي حسي . مفعم بالحركة 
وا وكل هذه الإطراءات الملتبسة والمدخولة لا تلم عن قراءة جادة أو متعمقة في تراث 





(5) العنوان ن الفرعي. الذي ي لا يظهر على الغلاف . هو العتوان النءِ عن يخطيق على عشكوى 

تتأ عل تطترعطم عل ختنان كما عل متحمس "موقيو" امل نلا وله ترجمة فرنسية 

ظهرت في باريس 1952 يعنوان 156 01:10 07 وفي هذه الترجمة مسائل كثيرة لعب 
فيها الهوى والقرض الشخصي دو را كبيراً. 

(6) ريما ئحد في مقال 715دماة لا دتميل بعنوان ورعام ردزتم زور عزج ليحن أخايعيه"' درط يا 000 شعي 
عما نشر ع نيت عربي باللفات الغربية منذ خمسة عشر عاماً تقرييا. وهذا المقال منشور 
بمجلة : 986-87( ,1 الا أن *11 .للا ..أهنا جامد أمانرع:() تف معدريق مر[ إن أتديول 

(7) 275 بجر ,1923 ,كأ قمظ ,عمسن م تستمرة زاشرل ,امع لط تربع زرك |6 

(5) 278-223 70 ك[] ,923 أ ,كنظ متضماى] '.] مل عدي جررمق ومرل ندئهبا مل حدر ) محرا بررمحع | بخ 
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الشيح. وعلى الجانب الآخر يستخده أسين بلاسيوس دو دادط وزدة ء رجل الكتيسة المتدين. 
-فى شيء من المهارة- ما يمكن أن نسميه اليوم ”'فن إعادة التوظيف" ور ل كر 
مسسيحي بد ون مسيح, وأنه مدين لأباء الصحراء في كل ما حدد يه الروخاتيات الكاتوليكية 
-فيما بعد- من غير وعي أو تفطن منه لدوره هذا. وكذلك نظر أبو العلا عفيفي إلى تراث 
ابن عربي من منظور فلسفي بحت, دفع به -في نهاية الأمر- إلى تفسير هذا التراث 
تفسيراً هزيلاً مختزلا. فابن عربي في منظور عفيفي, لا يعد مفكرا بين المفكرين الآخرين. 
ومذهبه لا يرقى إلى مستوى مجرد عرض منهجي لتأملات عقلية بسيطه. ونفس هذه 
النظرة يطالعنا بها إزوتسو داوانا»1 ولكن من خلال لهج يفوق -كثيرا- هج صاحبه عمقا 
واخاطة: اما كورنان:1ضظ © نقد كان اكثر وكاء: مين كل هوا الذين نظروا :الى ترات 
الشيخ نظرة فلسفية خالصة؛ وقد احتاط لنفسه فلم يقع فيما وفوا قافن اخطاف لكنة 
كان محموما باختراع شخصية شيعية مستترة. يصر على بعثها من بين السطور في 
كتابات الشيخ الأكبر. هذا الشيخ المعروة ف باتجاهه السني المعلن في صراحة ووضوح. فلا 
حر !دن أن تيى تصورات كوربان عن ابن حسربي تصورات مضطربه تحتاج في كدر 
مناحيها الى تصحيح وتقويم. 

ونقول إن اتحاد الولاية بالعبقرية في شخصية ابن عربي. وامتزاج معظم 
العلوم المتباينة. بالصور الأدبية المتنوعة في تراثه. كل ذلك جعل من طبيعة هذه 
الشخصية وطبيعة تراثهأ. ومحاولة سير أغوارهما -شكلا ومضمونا- أمرًا بالخ 
الحيعى 

وقد ظهرت -منذ سئوات عدة- دراسة إحصائية لمؤلفات ابن عربي -تلك التي لم 
تخص بَعْدْ إخصاء نهائيًا- واعديدت هذه الدراسة أسسا علمية رصيئة يرجع الفضل فيها 
إلى مؤلفها عثمان يحيى. الذي بذل فيها جهدا علمياً دقيقاً. وفي هذه الدراسة بلغت 
مصنفات ابن عربي. -بعد استبعاد المنحول منها والمشكوك في صحة نسبته إليه- أكثر من 
او لم ينه ما جاء فى حجم وساتن صني دمتعي على منات 
الصفحات. بل على الاف الصفحات. من امثال صقحاتنا المعاصرة. كما هو الشان في 
كتاب الفتوحات مثلا. ولو أخذنا في الاعتبار مؤلفات الشيخ المفقودة -ومن بينها تفسير 
القرءان الكريم. الذى يلغت مجلداته أربعة وستين مجلداً. برغم أنه تفسير ناقص لم 
يكتمل- فإن القائمة تغدو أطول امتدادا وأكثر عددا : راق أن قعرية قات ابن عرو 
فهرسة دقيقة لا تزال فى حاجة إلى الكتابة من جديد. إذ الدراسات التي قدمها المؤلفون 
المسلتة االسطعردون فى هذا !لوه جات مادخة يقرت علديكة ٠‏ اضافة إلى انهم لم 
يفيدوا -في آية صورة مستوعبة أو نقدية- من المصادر الكثيرة المتاحه. وفي مقدمتها 


كتانات ابن عربي نفسه. لكن تبقى الدراسة التى أعدتها كلود عداس 0025 1206© عن 
ابن عربي دراسة مستوعبة بكل المقاييس, ولا مفر من الرجوع إليها والإفادة منهاء سواء 
فيما يتعلق بحياة ابن عربي أو بمصنفاته وتراثه'9. 

ولنشرع الآن في تحديد بعض المعالم البارزة في حياة الشيخ الأكبر : 

هو محيي الدين أبو عبد الله محمد بن على بن محمد بن العربي الحاتي الطائي؛ ولد 
رد في اليوم السابع والعشرين من رمضان من سنة 560ه (7 أغسطس 1165م) أي بعد عامين 
من البدء في بناء انوتردا.” بباريس. إيان حكم الملك لويس السابع في فرنساء وقد واكب مولده 
فترة ضعف الرابطين في -إسبانيا الإسلامية- وزوال دولتهم. ووصول الموحدين إلى سدة الحكم في 
اعقابهم. كما واكب مولده ايضا نهاية الفاطميين في مصرء واستعدادات صلاح الدين لإزاحتهم. 
إيذاناً بشروق عهد الأيوبيين. وتتزامن هذه الفترة مع مولد جنكيز خان في سيبريا الشرقية على 
شواطيء نهر أونون؛ وسوف لا يمضي على هذا التاريخ قرابة مائة عام أو أقل. حتى نرى حفيده 
هولاكو. وقد دمر مدينة بغداد؛ وأجهز فيها على آخر خليفة من خلفاء بني العباس. 

أمضى ابن عربي فترة طفولته بإشبيلية: مع أسرته التي انتقلت إليها عام 568ه/ 1172م: 
وسلك طريق القوم وهو في سن السادسة عشرة تقريبً19!, ثم بدأت صلاته وصداقاته تعوطد مع 
شيوخ الطريق من الأندلسيين. وقد تحدث هو نفسه عن نحو خمسين شيخاً من هؤلاء الشيوخ. 
ذكرهم في كتابه روح القدس, ومن المحتمل أن يكون لقاؤه بابن رشد قد حدث في هذه الفترة 
فو اص :ولبس فى :فس العشويناكدمن سنا قد كنا ركد كورياوه قير أوهنا التمرل 
الروحي في حياة ابن عربي قد أعقبه نوع من الفترة. “وهي الفترة المعلومة في الطريق عند أهل 
اللهء التي لا بد منها لكل داخل في الطريق'!!". لكنه يكاشّف با يضرم حماسه للعودة الئ 
حاله الأول امح ع ده يمتلكه من حطاءم |الانيا. ويسلك مسالك الزّهاد. متخذا من 
المقاجر والانات سم ةنا وا كا ٠‏ ولا بلغ سن العشرين كان قد قطع سلسلة كاملة من 
المقامات الروحية. وهى منا, زل على طريق أهل الله حسب اصطلاحات الصوفية؛ وقد انتفع في 
هذه الفترة بهبات كشفية وعلوم غريبه ة وأذواق عريرة 5 . أما رحلاته وأسفاره فإنها وإن كانت 


(9) كلود عداس . اين عربي أو : التفتيش عن الكبريت الأحمر (بالفرتسية) . ط.جاليمار . باريس 
9 مح . 989[ ,الخ كمم مق علننهلن :نو ,ععننه؟ا 0ك نل عأقناب فآأ عات ,451441 وقد ترجمت 
هذه الدراسة إلى الإنجليزية بعنوان 

3 0 000 3 بأطعبم اع 0 5 1116 1 وعم 1 4 001 
كه ا 0 خا قل لساري الدكور سي 
عذهة . 

(11) الفتوحات 4# ص 172. 

(12)الفتوحات 3 ص 45. 

(13)القتوحات 2 صن 2425 


قد انحصرت -في باديء الأمر- في نطاق الأندلس. إلا أنها ما لبئت أن أخذت في الاتساع 
والانتشار في ربوع المغرب بعد عام 0 . ولم تتوقف حياته عن الأسفار المتصلة حتى 
بلغ سن الستين. فقد رحل في سنة 590 إلى تونس وتلمسان, ثم إلى فاس سنة 591, ثم إلى 
إشبيلية سنة 592. ثم نجده -من جديد- في فاس سنة 593, 594. وفي قرطبة سنة 595: ثم يعود 
إلى المغرب سنة 597 ٠‏ لكننا نلتقي به في مرسيه سنة 598, ثم في سلا ثم في تونسء وبسها 
تكتمل الفترة التي أمضاها من حياته في بلاد المغرب. وفيها ألف ما يقرب من ستين كتاباً 
على وجه التأكيد. ثم يحصل له كشف”*!' يؤمر فيه بالتوجه شطر المشرق؛ فيترك بلاد المغرب 
ليخْلّفَها وراءه إلى غير رجعة. وفي نفس هذه السنة 598 ه (1201- 1202م) يتابع أبن عربي 
رحلته إلى القاهرة ثم إلى بيت المقدسء إلى أن ينتهي به السير إلى مكة المكرمة؛ وهناك كان 
على موعد مع حدث روحي ضخم. نتحدث عنه فيما بعد. ويمتد المقام بابن عربي في الحجاز في 
الفترة ما بين عامي 600-599: يستأنف بعدها سيره إلى الموصل, فيغداد . فبيت المقدس 601: 
قونية: فالخليل 602. ومن جديد نراه في مكة سنة 604 ثم في حلب سنة 606 ثم في بغداد سنة 608. 
وكان يرافقه بعض تلاميذه في أسفاره. بينما كان البعض الآخر ينتظره وهو يمر أو يتوقف لبعض 
الوقت في هذه البلدة أو تلك. وقد خطب وده الأمراء والوجهاء. كما تطلع الفقهاء والعلماء إلى 
محاورته ومحادثته. وهكذا طاف هذا المتامل الراسم في عالم الثبات؛ مناطق الهلال الخصيب 
وبلاد الأناضول دون توقف أو استقرار. وكان في تطوافه -وحيثما حل أو ارتحل- لا يكل ولا يمل 
من نشر علومه الكشفية ومعارفه الميتافيزيقية. وقد استمرت حياة الشيخ على هذا النهج؛ 
تتوالى رحلاته وتتعدد إقاماته بين ربوع اسيا الصغرى حتى سنة 1223/620. واذ ذاك يدخل 
دمشق ويقيم بهاء وفيها يكمل كتابة النسخة الأولى من الفتوحات. قمة مؤلفاته الصوفية. 
وكان قد بدأ تأليفه يمكة المكرمة قبل إحدى وعشرين سنة خلت (على انه سيعيد كتابته للمرة 
الغانية قبل وفاته ببضعة أعوام. وبحوزتنا مخطوط هذه النسخة, وهو بخط ابن عربي. ويقع في 
سبعة وثلاثين مجلداً)؛ وفي دمشق أيضاً يصنف ابن عربي كتابه '”فصوص الحكم” إثر رؤيا 
راهاء نرجىء الحديث عنها إلى موضعها من هذا الكتاب. 

ولأن تلاميذه كانوا يتسابقون إلى الاستماع إليه فإنه لم يتوقف عن التعليم ولا عن 
شرح مؤلفاته إلى أن فارق الحياة. يشهد لذلك كتابه ”التنزلات الموصيلة”. وهو كتاب عن 
اللتتتقة لنت قاقنة بز تانوات الروسية العى به تمزة الأوزاد.وا كار امنقةه :ا لرصضل 
سنة 1204/601), ففى هذا الكتاب -وكما هو معروف- شهادات بقراءته على المؤلف قراءات 
متعددة, وكانت القراءة الأخيرة بتاريخ 10 ربيع الأول من سنة 638 ه. وفي 28 ربيع الآخر من 
نفس السنة (16 نوفمبر 1240م) -أي بعد مضي أسابيع قليلة على آخر قراءة لهذا الكتاب- 


[14) القحوؤحات 2 طن 436 


وفي مدينه دمشق. توفي محبي الدين. أو الشيم الاكبرءاد سلطان العارفين'”'', حنيها لفخه 
الاجيال التى جاءت من بعدد. 

في بداية الباب الرابع من الفتوحات المكية. وخلال مخاطبة ابن عربي لشيخه وصفيًه 
التوتيسي عبد الغريد المدوى, الذى عرض البداتاليك ككابه الفعوحات ‏ متعفيد ابن عرين ا كرات 
إقامته فى منزل المهدوى بتونس سئة 598/ 101 : ويستميله ليلحق به في مكة المكرمة التي يصفها 
انها "حرف ستولة حمائية ثرا بية'' . ثم ما يلبث أن يتابع الحديث عن خصائص بعض الأماكن 
لاضع برها وايا والمقابر. وأيها أكثر مناسبة وملاءمة للتأمل الصوفي فيقول :« إن للأمكنة 
في القلوب اللطيفة تأثيرا(..) فكما تتفاضل المنازل الروحانية كذلك تتفاضل المنازل الجسمانية» 

ثم يُذكر عن الشيخ المهدوي أنه كان يهجر الخلوة في بيوت المنارة الكائنة بشرقي تونس, ويفط 

الاختلاء ء في وسط المقابر القريبة من المنارة. وقد سأله ابن عربي مرة عن سيب ذلك فقال 
الشيخ المهدري «إن قلبي أجده هنالك أكثر منه في المنارة» ثم يقول ابن عربي «وقد وجدث فيها 
أنا أيضاً ما قاله الشيح». وهذه الميزة. أو الخاصة الروحية خنة التى سميريها بخض الأماكن دون 
البعض الآخر. ترجع -فيما يرى ابن عربي- إلى ”“همّة'' عمار هذه الأماكن من الملائكة. أو من الجن 
العلا فين افق الأررا رجا لاطي ترم هذا الفيل رعلن سول الخال مول ا يزيد السنظامي 
الملقب ببيت الأبرار. وزاوية الجنيد. أعظم صوفية بغداد في القرن التاسع الميلادي. ومغارة الزاهد 
إبراهيم بن أدهم. وبالجملة كل أماكن الصالحين الذي ن رحلوا عنها وبقيت فيها اثاره.'"!'. 

وإذن فليس صحيحاً ما يقال من أن الأماكن الأرضية كلها ذات طبيعة واحدة. وأن 
بعضها لا يفضل البعض الآخر في شيء ما بل حقيقة الأمر -كما يرى ابن عربي- أن مرور ولي 
من الأرلياء كانم اد امره الذق يشقى علة :بعد رخيله عنه» يشىء فى المكان شيتا من 
ال كاك ]د النفحات الطيّبة. وانطلاقاً من شهادة العيان هذه بقدم الشيخ الأكبر تأصيلاً 
«وقري | كلانه لصون مك أن اود “التبرك بمقامات الأولياء ومزارتهم'' ظهوراً ووضوحاً 
00 أبن عربي لا يكتفي بما قاله هنا ٠‏ بل لديه الكثير ثما سيقوله في هذا الأمر أيضاً. 

كتب ابن عربي كلامه هذا بعد وصوله إلى بلاد المشرق في مطلع القرن الثالث عشر 
الميلادي. ولم يمض على ذلك قرن من الزمان حتى شن ابن تيمية -الجدلي الحنبلي- حرباً شعواء 
هوادة فيهًا على زيارة القبور. وعلى امون أخرى تجرى مجراها. وأبطل التوسل الالال 





(15) لمزيد من المعلومات ت التفصيليية عن حياة 0 .راجع القسم الآول من كتاب أسين بلاسيوس: 
أن اخنه 0|511 :نه أذ! | وأيضاً كناب كو ربان : ... 17106من :1" 17110)!1101[0(1آ وثمة نبمذة مختصرة 
ولكنها دقيقة في مقدمة ترحمة 7]أديك :11./ نكما . 50 القدس) ]971(١‏ مانا .وأكعا امل زه وتيك 
وله ترجمه باللفة الفرنسية بعئوان : 79[ بكاصية بعاوم سمال عقلنى 
(16) الفتوحات | ص 8ل - 09. 


أبطل التوسل بالنبى ينك ينكد نفسه”7!!: كما انتقد الاحتفال بالمولد النبوي. ورأه بدعة في الدين, 
رار مراك ارلا كلها ستتوونات الى 3" وبالرغم من أنه لم يكن أول من نازع في هذا 
الأمر الا أنه كان -وإلى مدى بعيد جدا- أعنف من عارض هذا الأمر وأثار حوله الشكوك 
والاعتراضات, وقد ظل عبر قرون متطاولة صاحب النفوذ الأقوى في هذا الباب. وإليه يرجع 
السبب فيما أقدم عليه الوهابيون -في البلاد العربية- من تدمير مزارات كانت موضع إجلال 
واحترام من اجيال لا تعد ولا تحصى من المسلمين؛ ولا بزال تراثه يشعل الحملات العنيفة -حتى 
يومنا هذا- ضد ”الانحرافات” التي افسدت -فيما يزعم- نقاء الإسلام في صورته الحقيقية. 
وغني عن البيان القول بأن ظاهرة "اعون تيز الاولناء لم تكن بدعة ابتدعها المسلفون 

في القرن الثالث عشر. فقد نشأت هذه الظاهرة في وقت مبكر جد من العصور الإسلامية الأولى 
حين عبر المسلمون عن تعظيمهم -في بادي الأمر- لآلببية الب 5-0 © ولصحابته. ثم بدى 3 
-في بغداد- في تشييد الأضرحة على قبور الأوليا*الذين اشتهروا في القرن الثالث الهجري 
تكرياً لهم وتعظيماً لشانهم'”!!. وقد حدث هذا مع بداية القرن الرابع الهجري على أقل قدي 
وادب الرحلات. كما نراه عند ابن جبير في القرن الثاني عشر الميلاديء والمصنفات 

التي تكشف عن فضائل بعض المدن أو البلدان ومتل فال القباء لبس 80و لني الع 
وضعت لتعريف الحجاج بالمزارات مثل كتاب الإشارات إلى معرفة الزيارات للهروي. والذي 
حفقته 1 اع لعناه5 عمتمة1! !2 كل هذه المصنفات ليست إلا نماذج 5 أمثلة تشهد بوجود 
أو سلوك إسلامي راسخ يتمثل في التبرك ببعض الأمكنة. وهو تقليد قديم جداً يصعب 
0 بدابعه التاربخية: لكن يمكن القول إجمالا بأن الآداب التي زخرت بها كتب 
السير وطبقات الصوفية -في القرن الحادي عشر الميلادي - وخصوصاً طبقات العلقى» وحلية 
(17) !ابن تيمية : مجموعة الرسائل والمسائل ط . رشيد رضاء 5 ص 85, 93 : الفتاوى الكبرى؛ 


ببروت 5. اص 93, 127. ج34, 351 2 ص 2158. 226: والفصلين 8 من كتابه الصراط 
الملستقيم. وفيمايتملق بموضوع زيارة قبر التبي والاستفاثة به انظر 3 معاصره 
تقي الدين السبكي الفقيه الشاقعي في كتابه شقاء السقام بيروت 978! +كمرف منيت يثبت الزيارة 
والاستفاثة بطائفة من الأحاديث النبوية الشريفة: وقد جمع يوسف التيهائي ا شواهد 
كتثمرة في كتايه : شواهد الحق القاهرة 1974: ولخص المناقشات التي دارت في العصور 
المختلفة حول مشروعنبة ة زيارة الخسى ع * والاستتفانة بالأولباء. 
الاح سس بر ري ا ور اا ارو 00 
ييئها وبين البدعيية 
(19) راجع لون “لووط ن 5ع نات 111151111110715 511115 71635 المهنشور في مجلة : 
6 ماعنا دمل عترزوئأ:]'] 6ل 611:6 وأعيد نشره في 711/1016 بيروت 1963, وقيما 
يتعلىق بمقاير الأولياء في القاهرة انظر مقاله أنشيا "ىندم وه 016 سل" والمنشور بمضبطة 
المعهد العلمي الفرنسي لما رالشرقية. القاهرة 1958. والمعاد نشره في 263 -233 ,ورم [[آ نمق عدر2) 
(20) آبو الحسن الريحي : فضائل الشام ودمشقء تحقيق صلاح المنجد. دمشق (195. 
0 علي بن أبي بكر الهروي كتاب الإاشارات الى معرقة الزيا رات تحقبق مملدمبه7-أمإسييصؤ. ل 
مشو 1953 «اتطر اشنا "وورتون جنول مممدهأغم عل جبعزا عرعاعنتت عمط" م:رؤاززن:| [-7.301:11/01, ال مشو 
| 5 اسات الشرقية مجلد 14. دمشق 1954. ص 820-00. 
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الأولياء لأبي نعيم الإصفّهاني. بأجزائه العشرة. كانت وراء هذا ”التقليد' العميق الجذور. 
وكانت عاملاً فعالاً في نشأته وفى استمراره على السواء. ويحسن قبل أن يتشعب بنا الحديث 
عن هذا الموضوع. أن نلفت النظر إلى أن أدب ”السّير والطبقات'“* في التصوف لم يكن في 
-غالبيته العظمى- أدبا شعبيا لا في الفترة التي أشرنا إليها ولا في الفترات التى تلتها بعد 
ذلك. ذلك أن نعت الأدب الشعبي لا يمكن أن ينطبق على عمل مثل ”طبقات الصوفية“ أو 
“الحلية''. بل لا توصف به أعمال أقل مستوى من ذلك, ٠‏ كتلك التي كتتبت لبيان أهمية إقليم 
معين. مثل كتاب التشوف” م الذي وقفه على “أولياء'“ الإقليم الجنوبي للمغرب في 
القرنين الخامس والسادس الهجريين (له أيضا شرح متميز على مقامات الحريري) أو مشل 
كتاب ”“المقصد““ الذي ألفه الباد سي'*7! في أعقاب سلفه تادلي. وحرى بنا أن نقول إن ””نعت 
الأدب الشعبى" لا ينطبق من -باب أولى- على أعمال ظهرت فيما بعد كتلك التى جادت بها 
عبقرية كبار شعراء الصوفية من أمثال ”“العطار'“ أو '“الجامي“. 
وبرغم من ذلك. ودون أن نسمح لأنفسنا بالوقوع فيما يقع فيه المغالون من حُمّى تقسيم 
التاريخ إلى مراحل فاصلة؛ فإنه لا مفر لنا من اعتبار عصر ابن عربى بداية عهد جديد. إذ قد 
شهد هدأ العصر ميلاد صياغات نظرية فى ذات الوقت الذي شهد فيه ميلاد سلوكيات عملت 
على توجيه كل ما استجد بعدها من تطورات في التصوف الإسلامى وحتى يومنا هذا. بل يمثل 
هذا العصر فترة تحول وإنتقال على صعيد التاريخ السياسي للأمة الاسلامية. فقد كأن سقوط 
بغداد على يد المغول سنة 1258 . وأتهيار الخلافة العباسية اتنئذ بمثابة كبرى الحوادث الفاجعة فى 
هذا العصرء وليس مصادنة أن ينتقل التصوف فى هذا العصر من مرحلة كان فيها مأخوذا 
ضمن غيره إلى مرحلة صار فيها مستقلاً واضح الملامح والقسمات. وأن يتحول على المستوى 
الاجتماعي (السوسيولوجي) من اللاشكلية إلى الشكلية؛ ومن اللاتحدد إلى التنظيم والتقعيد . 
فمع مصنفات ابن عربي اتخذت المفاهيم الأساسية فى التصوف طريقها نحو التأصيل والتقعيد. 
وأتسقت داخل مذهب شامل متكامل. وإذا كان البعض قد نظر إلى هذا المذهب على أنه *“القمة 
القصوى"'. واتخذ منه اليعض الآخر هدقا لسهام النقد والتجريح فإن مما لا شك فيه أن هذا 
المذهب قد شكل منذ ذلك الحين. في تقدير أنصار الشيخ وخصومه. معلماً بارزاً يستحيل 
تجاهله ومصدرا خصباً حافلاً باصطلاحات التصوف الفنية!27؛ سواء اعترف الأتصار بذلك أو 


[22) فيما ينعلق يكتاب التشوف قإننا نلفت النظر الى أن طيمة أحمد التوقيق. الرباط 984!. أكمل 
وأكشر ضيطأً من طبعة عمط عمتجمل الرياط 958! : خصوصاً فيما متعلق بأسماء ه الأمكنة. اما 
كتابي المفصيد لعيد الح ق البادسىي .والدى ترجمة قديما 926 [ كأنل ,كا :1 3017115 5م18 ,0/111 ,0.5 فقد 
حققه تحقيقاً علمياً سعيد أعراب الرباط 2]. 

(2-4) رأجم فى هذا الموضو ع مقدمة كتاينا : أما مآ نم متصزل مل بأطمته :ا : مونل 5الية 006001 زدل] 
باريس. 1992!. ص 17-/37. 
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أنكره عليهم خصومهم. وفي هذا العهد أيضاً ظهرت الطرق الصوفية إلى الوجود . وبدأت في 
ضبط مواريثها من العلوم والمعارف الصوفية وتقييدها بمجموعة من القواعد والمناهج. 

ولنعد إلى موضوع التبرك يتان الا ولياء ومزاراتهم وقبورهم فاصلنة وعل عذايت ع1 لنقول إن 
هذا الموضوع وأإن لم يكن مرتبطاً -بالضرور 5- بحقيقة الطرق الصوفية. إلا أن قوانين اداب 
المريدين في عق الشيخ المؤسس للطريق؛ وتعظيم رجال السلسة البارزين من بعده كانت تدفع 
بهذا الموضوع قُدُماً إلى الأمام. أما منشأ ظاهرة ”التبرك بآثار الأولياء". وتطورها من بعد. فإنه 
برجع في الأصل إلى أموذج “الحب اللانهاني ' الذي تفيض به قلوب المسلمين للنبي ينب . ولما 
جاء العصر الأيوبي أصبح ”المولد' هو التعبير الرسمي أو المظهر الرسمي لأتموذج ”لحب الجماعي"” 
فق قبل المسلين تجاه نغ : ولهذا لم يخطئ ابن تيمية في ملاحظته أن هذه السلوكيات -التي 
ينحى عليها باللائمة- والتبريرات التي تقال بشأنها كانت تتزايد وتنتشر بشكل مطرد . 

ولم يقتصر أبن تيميه في لطا لادج على عدار المفاسد التي تثر على هده البدع» ٠‏ بل 
قصد إلى شرح هذه البدع , وتحليلها يُغية القضاء عليها واقتلاعها من جذورها . فعنده أن هذا الحب 
الذي تفيض به قلوب العامه والبسطاء ضلال وانحراف. وهو يعده -في بساطة- «١‏ دليلاً على وقوع 
فزلاه فو " الشركن” لي ل ل ا 
التأقيرات المفسدة لليهود والضابئة والزرادشتيين. خصوصاً التصارئ: الذين عاشوا في قلب الأمة 
الإسلامية. ومنهم من جاء ضيف اعللى قن اران بقلت مظوى على القدر قدا ولع عن 
أعلن إسلامه ولكن في صورة تدعو إلى الشك والارتياب'!”. وهنا -ومن خلال كلام أبن تيمية- 
بتاع نا “الأفوذج المزدوج " أو ذوالمستويين. الذى ناقكه وبووم8 عمك5 -ياقتدار - وهو بصدد 
حديثه عن المسيحية'”2'. وهذا الأنموذج بصوره المتعددة. والذي كان يستمد مفاهيمه في الأعم 
الأغلب من ابن خلدون. قد أصبح كانه يورا في التفسيرات المتأخرة لظاهرة التبرك بقبور 
الأوليا في الإسلام وفي المسيحية على السواء. وكان الموقف الرسمي للعلما للعلماء المسلمين -وهم 
بنظرون إلى الإسلام في صورته الرسمية؛ ومكانته العليا التي ينبغي أن يوضع فيها- يميل إلى 
معاملة هذه الاتجاهات الفكرية والسلوكية التى لا تتكيف مع الصورة المثلى للاسلام. بشيء من 
الازدراء. وينظر إليها وكأنها بقايا من مخلفات الجاهلية؛ او اقتياسات تسربت -دون وعي- إلى 
وجدان الجماهير. من مصادر غريبة. ومع أن هذه التقاليد قد استمدت في نهاية المطاف مبرراتها 
القانونية من السلطات الدينية. فقد بقيت -فيما يقول هؤلاء- ذات تأثير مفسد وضار. 





(24) وشييه بذلك ما حدث لابراهيم ين ميمون أبن ن مؤلف دلالة الحائرينء وأحد كيار فرفة الحسديين 
البهود في القرئن 3 | الميلادىء حيث اتهمه رضاق عقيدته بإدخال تغييرات غريبة على الدين اليهودي؛ 
تمئلت في تقلبد الوثندين والمقصود بهم هنا المسلمون: وقد شكي إلى السلطان العادل لكي 
على هذه الأمور. . انظر :84 2 ,1987 بكفاروظ ,لقيال علان أ اككزازز عل 1165| كبا 06[ ,1إ©1ززء 1 ]010[ 

(35) [ 98[ مم1 1111نم 1111511 ببتما د بوتساط سن ءى[8] ئ1أ كاتطند ملت ]هت أأنه 1116 ,تللم رقا “رمعم 
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وفيما يتعلق بالأبحاث الاستعمارية. فإنها قد تأثرت في مجال الأنشروبولوجيا 
الوصفية: بهذا التقسيم الثنائي كنتيجة حتمية لاستخدام الأفوذج المزدوج أو ”ذي المستويين'' . 
ولكن مع التركيز على إثارة عنصر التمايز والاختلاف العرقي بين أصحاب اليلاد الأصليين: 
والمغالاة في تقدير خصائصهم العرقية الذاتية (-البربر» الأفارقة, أبناء الملايو...إلخ) على 
حساب الإسلام : العقيدة الجامعة للشعوب الإسلامية على اختلاف أجناسها . والتى كان 
يمكن لها إن تتحول في أيدي دعاة ”الجامعة الإسلامية“ إلى سلاح خطير يَقَُضّ مضاجع 
المستعمرين وانصارهم. اما المذهب التطوري فقد كان له منهج أخر. اعتمد فيه على 
الأحكاء | القبلية المسبقة. ومن ثم قزقت تفسيراته وتذبذبت رؤاه بين الرغية عن الدفاع عن 
التقاليد الخرافية لدى الجمهور, والبنايات الاجتماعية المتخلقة. من ناحية, وبين الرغبة فى 
رؤية انبئاق “وعي طبقي” في كل ما يصادم '"إيديولوجية'' ممثلى السلطة وحلفائهم من 
ناحية اخرىء ولسنا في حاجة إلى أن نعرض لبقية المذاهب والااتجاهات الأخرى في تفسير 
”الأنموذج المزدوج““: فسواء قلنا إن الإسلام الصحيح هو ما ارتبط بأنظار العلماء وفهومهم. 
او هو على العكس ما ارتبط بمعنى التقوى كما هي عند البسطاء. وكما تعبر عنها مظاهر 
عدة تختلف ضعفا وقوة من حيث تدفقها وحيويتهاء سواء قلنا هذا أو ذاك. فإن الأنموذج 
المزدوج لايزال شائعاً ومستخدماً فى كل الميادين. لكنه أصبح في الآونة الأخيرة محل نزاح 
وأخذ ورد بسيب ما أحدثته دراسات ونووم8 عماع2 من تأثيرات فى اوساط بعض الباحثين 
الأمريكيين في حقل ”الدراسات الإسلامية'“ أو في حقل ”“الأنثروبولوجيا'“. بحيث لم تَعد 
مسألة التعارض بين العقيدة 5 الكبرى والمعتقدات العامة. أو بين ”الإسلام* فى منظور النص 
المقدس. والإسلام في منظور شيوخ الزوايا والربط من المسائل الهامة في دراسة العقائد 129 . 
غير أن كثيراً ثما يجب بحثه في هذا الموضوع لم يكتب بعد. ولا نقصد -بطبيعة الحال- إغفال 
الفروق الفاصلة بين '“أنموذج التقوى'' الملتزم بالعقل والنقل كما يمثله فقهاء المدن والحواضر. وبين 
”وذح التقوى'“ الذي لايعول كثيرا على تعاليم الفقهاء. والذى يمثله هؤلاء '”الأميون“ المنقطعون 
للعبادة في رؤوس الجبال. ولكن ينبغي -على الأقل- أن نكون على وعى وعلم بما هو ثابت 


(20) انظر على سببيال المثال. المحلد 17 من : 165ناآ االككة ما عه !001 وهو بعشوان 
ا 0 315 »!1008/0611 171 15011 ليدن 1982. فقد ظهر فيه بوضوح سم 
11 20/07 كمصدر للدراسة فى المقدصة وقفي مقالات إخرى من هذا المجلد. ومن المهم ان نشير 
لم أن العنوان الأول المقترح لهذه المجموعة من قبل أعضاء الندوة المنعقدة فى دالاس 980! 

الإاسلام والدين الشحبي 1810(1ا! نماناترم] يذه 71ن]ئ!. حم استبدل به العنوان المشار اليه 
أنقا (الإسلام في البيئة الحكية) وقد اختير العنوان الآخير في ششسيء من الحكمة لتقادي كل ما 
متضمنه العنوان الأول من مقالطات المصادرة على المطلوب: أنظر أنضما : 
200 500 معطا .2 اجر ,934 ل بوومرظ ماما علما ,طعاللى لطم غ3 إن ععينئ] عل عل تمعج أل حوره يع 
ج98 !| ,ماما لاعمامعل[ عمتاتاكا أده تك تنسكا بطل دز كملكا توتبمزعظ امه مكلك بوط لو ملم" 
1ك ] - [أ أ أ .تزتز باط تتأ أ تدم[ تنا لل )" تانكر مابش اا تتول 0[ 59-7 .دردر 
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ومستمر من مظاهر هذا العدين وماهو منقطع ومتغير. وينبغي أن تنتذكر أيضاً أن ثمة اتجاهاً 
الغا كان يتوسط -دائما- هذين الاتجاهين المتطرفين من بين مجموع الانجاهات الدينية. وقد 
مثل هذا التيار مجموعة كبيرة من الفقهاء والمحدّتين. نصروا القول بالتبرك بمزارات الأولياء 
وبرّروه وشجعوا عليه. ومن هؤلاء الفقهاء والمحدثين من كانوا ””أولياء“ بالفعل, وإذا شئنا أن 
لتسراتب مثالا لواحد من هؤلاء العلما الأول ادا من أبناء القرن الثانى عشر الميلادي ؛ فسوف 
-المشهورة بتشددها فى التمسك بالكتاب والسنة- سوف يكتشف بعد قليل من النظر أن التفرقة 
الحادة التى وضعت بين إسلام العلماء وإسلام الطرق؛ أو بين الإسلام الصريح والإسلام المهجن 
بعناصر غريبة كما يقولون, تفرقة مصطنعة: ققد ظلت هذه الطريقة -وعبر فرؤن عدايدة مسن 
تاريخها الطويل- تحافظ على الاتساق الداخلى لبنية الطريق: فى الوقت الذي تبنت فيه منهج 
الجمع بين تجاهات عدة. ومنها ما هو متناقض مع مبد! الالتزام بالإسلام الصريح كما يقوله 
البنعض. وكذلك تشتمل السلسلة النقشبندية على أسماء شيوخ عرفوا بالتشدد فى حماية 
الإسلام -بالمعنى السلفي- وبالمقاومة الصلبة للبدع ومحدثات الأمور. حتى أن بعض المؤلفين 
المحدثين لا يكادون يبصرون من تاريحم هولع الشيوح وتاريح حياتهم الروحية إلا هذا المنحى 
بل كانوا -فوق ذلك- يطبقون أداب الطريق ويعلّمونها. وهلي اداب تستمد أصولها من نظسرة 
بعيدة الأغوار للولاية ومفهومها . وفى هذه النظرة تسمو الولاية بالولي -حياً كان أو ميتا- إلى 
مسيوئ : بكون فيه محوراً لكل التحققات الروحية!1*8. 

وتبقى -على الجانب الآخر- امور كثيرة تدفعنا إلى التساؤل حول افتراض “أصل ذي دلا لله 
شعبية“ للتبرك مزارات الأولياء. فالتصوف والولاية أمران لا يفترقان. وبغير أولياء لا يوجد 
تصوف؛ إذ الولاية هى اصل التصوف ومنبعه. وزاده الذي يحيا به. ومنها يستمد دوره فى بقاء 
الولاية واستمرارها. وبرغم أننا لا نعدم ولادة بعض الأولياء في بيوت نبيلة متميزة إلا أنه يمكن 





(27) يرى اليعض أن عبد القادرالجيلاني ليس إلا فقيهاورعاء وآن وصفه بالولاية واشتهارة بها 
قصة مصنوعة ظهرت فيما بعدء ولدينا -فيما يتعلق بهذا الموضوع- مصادر أخرى غير كتاب 
الشطثوفي الذي تناوله المؤرخون -وبصورة مؤكدة- بالنقد والتجريح. بالرغم مما يتضمئه من 
سلاسل الأسائيد المتعددة. غير أن شهادة ابن عربى لعبد القادرالجيلانيء والشّي سنعرض لها 
فى موضع آخر؛ تكتسس قيمة كبرىء أولا لأن اين عربى وصل إلى بلاد المشرق بعد 40 سنة فقط 
من وفاأة عيد القادر الحسلاضى: وثائيا لآأن شهادته مستند | إلى شهادةٌ العديد من تلامدة الحيلافى 
المساشرين: خصوصا شهادة يونس العياسي الذي تلقى مثه الخرقة القادرية يمكة المكرمة. ‏ 0 

(25) انظر مسحثكنا : مخحرفك 1 ط رات 110 04 01! عصمل مع [أم انا تاجرد كعننوتسبباعةة دعل داعع ده كعينب اع :ل ): 
ضمن إعمال المائّدة المستديرة حول الطريقة التقشبندية. استامبول- باريس 1990 . 


ل سمه 


القول بأن “التصوف”' كان في غالب أمره لصيقاً بأوساط البسطاء من الجماهير. يشهد على 
ذلك أن أهل الصفّة بالمدينة المنورة كانوا -في صدر الإسلام- فاذج وصور مثلى يقتدى بهم. ٠‏ مع 
انهم كانوا يعيشون على ما يقدم لهم من الصدقات. ويشهد لذلك إيضا أن كتب 'التراجو” 
التى صنفت فيما بعد. حدتنا عن أ ولياء كبار وعن تلاميذ لهؤّلاء الأولياء. ومنهم من كان 
يعمل حدادا أو إسكافياً. بل منهم من كان رقيقاً مملوكاً لغيره؛ وغالباً ما كانوا فقراء؛ وكثيراً ما 
كانوا أميين لايقرؤون ولا يكتبون. وهذه حقيقة اتصف بها كثير من مشاهير الآولياء فى القرن 
الثالث الهجري. وهو العصر الذهبي للاسلام: كما اتصف بها -في عصر أبن عربي- كثير تمن 
يسميهم أسين بلاسيوس في ترجمته لتاب روح القدس 52581055 أى العظماء ء من رجال الله 
وما استجد في موضوع انتماء التصوف إلى الجماهيرء في القرنين الثاني عشر والثالث 
عشر الميلاديين, ليس هو النسبة العددية المختلقة للأولياء. بين نبلاء وعامة وعلماء وأميين, لأن 
الأولياء -سواء كانوا علماء أو اميين- هم فى كل الأحوال أصحاب معرفة؛ والأولياء هم العلماء 
على الحقيقة, وليس الولى هو من تجري على يديه خوارق العادات والكرامات فحسب. أو من 
يستسقى به الغمام ولا شيء بعد ذلك؛ بل المعارف الإلهية هي أخص وصف للولي : لقد كان 
أبو يَعرَى رجلاً خشنا غليظاً من أهل البربر. ولم يكن يستطيع التحدث باللغة العربية, فكان 
متنع عن إمامة الناس : فى الصلاة ويختار لهأ غيره. لكن لو أخطأ الإصام فى قراعته أثناء 
الصلاة. فإن أبا يعدى لا بليث أن يعاجله بتصاحيح الآية من فوره 7. وكأان عبد العزيز الدباغ 
-وهو أيضآا أمي لا يقرأ ولا يكتب- يشرح لمؤلف "الإبريز'* نصوصا وفقرات بألغة التعقيد من 
كتاب ”“الفتوحات؛*300, ثما أدهش مؤلف الإبريز"'. وهو العالم المتبحر والقارئ المتعمق فى 
مؤلفات ابن عربي. وحقيقة الأمر فيما أستجد في هذا الموضوع هو أنه بينما كانت الأمة قر بمرحلة 
قأسية من التمزق والخلاف في تلك الفترة. وبينما كانت نذر العواصف تتجمع أو تتفجر هناك 
على حدود الأمة شرقا وغرباً إذ بالتصوف يشكل منذ ذلك التاريخ. وشيئاً فشيئاً: مركز تجمع 
والتقاء جماعي مشترك؛ لم يكن ليظهر. وما كان له أن يظهر, حتى ذلك الحين. وهنا بدأ الظهور 
التدريجي للطرق الصوفية كتنظيمات وجماعات لم تكن معروفة من قبل. وهنا -أيضا- ظهر 
التاكيد الأوضح -في تعاليم التصوف- على ترسيخ وظيفة ””الوساطة'" للأولياء. وهنا -أيضاءً 
بدا التحول التدريجي من السلوك الفردي الخاص غير الملتزم. إلى السلوك الجماعى المنضبط 
بقواعد التصوف وادابه. ولكن هناك أعتبارات عدة توحى بأن جهات عليا تعمدت أن يتبنى 
الناس موضوع ”“تعظيم قبور الأوليا *. ونقصد بالجهات العليا -أولاً وقبل كل شيء- الأمراء 
والحكام. ولم تغب هذه الملاحظة عن ذهن ابن تيمية, لأنه -وهو يَنْحَى باللائمة على عامة الناس - 


(29) تادلى التشوف إلى رجال التصوفء تحقيق أحمد توقيقء ص 323 , 
(30) أحمد بن الميارك كتاب الإبريزء القاهرة: 1961. انظر على سبيل المثال ص 180-179, 
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الأمراء والسلاطين فإنت نسخطيم أن نلاحظ من ثنايا باحديئه أنه سه يطالب اليك م بمحاربة البد 
الى 2 يقرها- - لابكتفى باتهامهم بالتراخي والإهمال فيما يجب عليهم أن يفعلو 5 وانما كان يرى 
نيهم خصوماً بالفعل وأعداء على الحقيقة, وبغض النظر عن الباعث الحقيقي لدى الأمراء 
والسلاطين على الاعتقاد فى الأو لياء. وهل هو اقتناعهم الشحخعبى . أو رغبتهم في تحقيق 
مصلحة سياسية. فان واقع الأمر يشهد بآن الآيوبيين والمماليك والمغول والعتمانيين كائوا 
-بانتظاء - أنصار الأولياء وحماتهم, أحياءً كان الأولياء أو منتقلين إلى الدار الآخرة؛ وكانوا 
اللشجعين على مظاه التعظيم التي أحاطت با" بالأوليا بن 0 مؤلاء الحكام. 
يف عنها م إن وعم اغهديه ركنت سرت : ماملاتهم فاته إل درحة يستحيل 
الوثنية الفاسدد. إل دور عمر السهرو ردي مع الخليفة الناصر, أو ور الشيخ النيجي مع بسدرس: 
|. و ابن عربي مع الملك السلجوقي كيكاؤوس. ثم من بعد ذلك مع شخصيات أخرى من أفراد 
العائلة الأيوبية - -هذه الأدوآ ل إن هي إلا ١‏ دلائل تشهد على مدى ما تفعله. الصفرة من تأثيرات 
هرفه: ون كان بعحمد على فطتعة وذكا بأكثر مما يعتمد على معطيات مذهبه. وهو وان كان 
بو اجه مسا ءلاته العنيفة شخصيات متهمة اختارها -بمهارة- مثل كريم الدين أمولي؛ وشيخ 
الشيوخ الخانقاه سعيد السعداء. وصاحب السلطان والتنفود الشيخ المنبجي . وأبن ٠‏ عطاء الله 
الخليفة التاني لأبى الحسن الشاذلي. والمؤسس الحقيقى للطريقة الشاذلية ألتي انتسبت إلى 
الشيخ أبي الحسن وتسمت بإسمه. إذ ذا كات| بن تيمية قد وجه نه تساؤلاته الحادة إلى كل هؤلا ٠‏ ء قانه 
يوجهها على وجه الخصوص إلى أبن عربي. ! ول من قدم نظرية متكاملة عن "الولاية" وضي 
نظرية يصعب القول بأن صياغتها فى هذا الو قت بالذات كانت محض صدقة. غير أن هذا 
ا موضوع سوف يظل قابلا للحدل والمناقشه بين مؤيد ومعارض 1 واله لمن السابق لأوانه أن نشرر 
هاهنا شيئاً جاوز حدود الإشارة إلى ه هذا لجدل أو لفت الانتباه | إليه. 

تزايدت المواد ااي ةا 1 امات الموجووة ين يزيد تخللها الكثير من 





(!3) يُعرى بناء الأضرحة على قبور الاولياء إلى العثمانيين يوجِه خاصء (فيما يتعلق يضريح 
ابن عربي فإنه شّيّد يناء على أمر السلطان سليم الأول بعد غزو دمشق؛ .سنة 15316/972) ثم 
أصبحت هذه الأضرحة -شيماتعنل- مواطن احنراه م وتوقير شديد من قبل جمهور السلمين ٠‏ وقد 

العثمانيون الموالد ونظّموها انطلاقا من أنموذج المولد النبوي الذي اشتهر أولا في البلاط 
القاطمي: .ثم تطور -بعد ذلك بثاء على مبادرة من صهر صلاح الدين- الى نظام رسهى عند 
الملسلمين السّنة. 


أ 2 


النغرات. فقد جاءت حافلة بالأحكام المسبقة كنتيجة طبيعية لتطبيق "الأنموذج المزدوج”* الذي 
يعتسف الحقائق ويلتوى بتفسيراتها. ومثل هذه الدراسات لا تسمح -بطبيعة الحال- بأية 
محاولة متزنة لرصد تاريخ الولاية في الإسلام. وهو تاريخ ينبغي أن يكون تاريشآ للأولياء 
وتارييخا لعلاقات الأمة با وليائها فى نفس الوقت. كما ينبغى ان يكون تاريشا للمذاهب 
وللسلوك وللاتجاهات معاً. وهذا الكتاب الذي بين أيدينا الآن ليس إلا مجرد مساهمة موثقة: 
تأتي في بداية مشروع ضخم. ٠‏ ترجو أن يكتمل بأبحاث تالية؛ تتخذ من “دور الأولياء في 
نشأة الطرق الصوفية". موضوعاً تدور عليه هذه الأبحاث. ولو استطاع هذا الكتاب أن يقنع 
قارنه في نهاية المطاف بأن كتابات ابن عربي -من بين سائر الدراسات الأخرى المتعلقة بموضوع 
الولاية في الإسلام- : تعتبر المرجع الأكبر لهذه الدراسات. وأن أي باحث في هذا الموضوع لا 
يستطيع أن يضرب صفحا عن كتابات ابن عربى دون أن بقع في هوة المتناقضات., أو متاهةه 
التفسير المغلوط -نعم- لو استطاع كتابنا هذا أن ينتزع لقارئه اليقين بهاتين النتيجتين فإن 
جهدنا هنا لم يكن ليذهب سدى قبل أن يبلغ هدفه. 
بيد أن عملنا هذا لم يكن متصوراأ من هذه الزاوية فحسب., لأن الأولياء ينتمون إلى 
التاريخ. -والولاية كما يتصورها الشيخ الأكبر- تلقى بظلاله على الشاريخ. وتقديرا لهؤلاء 
الذين لا يهتمون بقضايا النزاع التي أثرناها في كتابنا هذاء ويستشعرون في نفوسهم أهمية 
ابن عربي -دون أن تتاح لهم فرصة الاطلاع على مؤلفاته- أثرنا الاعتماد على تتبع النصوص 
وأقتفاء أثارهاء ونحن نحاول تقديم عرض منظم وأمين لمذهب الشيخ وتعاليمه. ولقد كان "كي 
هذه التعاليم فى توحده وتفرده مبرراً قويا لتناولها بالدراسة. هذا وسوف يجد القارئ -في بعض 
موضوعات الكتاب- معطيات سبقئا بها , بعض المؤلفين تمن قدّر لهم ارتياد افاق تراث الشيخ: 
لكن سيجد أننا في البعض الآخر من هذه الموضوعات قد وضعنا أيدن على معطيات تلم 
يعنبه لها هؤّلاء المؤلفون أو تتبهوا لها لكنهم لم يضعوها في موضعها الصحيح. وإذا كان 
تحديد المعالم الرئيسية لمذهب ابن عربي في الولاية هو الهدف الحقيقى من هذه الدراسة -فإنن 
مع ذلك- لا نزعم أننا حددنا هذا المذهب تحديدا تأماً ومستوعيا لأن ابن عربى -دون مبالغة- 2 
لم يتحدث من أول سطر في كتاباته وإلى آخر سطر فيها إلا عن الولاية” وعن طرقها 
وغاياتها. عن هذا البحر الذي لا ساحل له. (إذا استعرنا تعبير الصوفية المفضل عن الولاية) , 
والذي سيبقى مع الزمن لا تحده الحدود ولا تخصره القيرد. " 
وهنا يجب علي أن أتقدم بعرفانى بالجميل -دون أن أقضي حق الوفاء به- إلى 
ميشيل فالسان 7/81588 اع110 صاحب المعرفة الواسعة والمتعمقة بالشيخ الأكبر وبعلومه. فهو 
لذ ى اكتشفت على يديه -منيد اكثر من نلاثين عاما- ابن عربى ' وعلومه ومعارفه. واليه 
يرجع الفضل في توجيه جهودي؛ وهي تتلمس طريقها. نحو فهم الشيخ الأكبر. وإليه يرجع 
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الفضل أيضاً فى فهمي المعالم الأساسية لحياته وسيرته المباركة. وفى ذ كرى فالسان يحتّم واجب ‏ 
الوفاء أن يكون هو اول من اتقدم اليه بالعرفان بالجميل. ولما كان كتابنا هذا يشتمل على 
موضوعات عدة طرحت من قبل في فصول دراسية بقسم العلوم الاجتماعية بمدرسة الدراسات 
العليا بباريس (1982 / 1983 1983/ 1984) -لزم هنا- أن اتوجه بالشكر الخاص إلى 
اولظ وأوجودع2 رئيس المدرسه انذاك: على حفاوته واستقباله: نم الى كل من حوله ثمن ساعدوا 
على هله الأبحات., ومن بيتهم ورولخ عمعرط بأومعاو/؟ عاأأععناءا : معكع القع 8 عولموعرءلث ؛ أو من 
قبلوا الاشتراك فى مناقشتنا. خصو صا مم11 آ-.1 بعتتوممط عرلصمععات ,وترهك/3 .لا 1205 . 
وهناك الكثير -ممن يعجزني حصر أسمائهم- ساعدوا على هذا العمل بثبات وصمود ؛ وفى 
ظروف لم تكن مواتية في أغلب الأحيان. وهؤلاء عليهم ان يعلموا أن هذا الكتاب هو لمسة وفاء 
وتقدير لثباتهم وصمودهم. 

إن هذه الطبعة لتأخذ في حسبانها ملاحظات واقتراحات سجلها بعض قراء الكتاب في 
طبعتها الأصلية: نخص منهم بالذكرء صديمى 21100[4آ 112111122 ؛ وابنتى كلود شود كيفتش 
عداس. والتى اضطلعت -فوق ذلك- بتصحيح الأخطاء المطبعية: وأيضا بعض ”هفوات القلم” 
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الفصل الأول 


اسم مشترك 


«وشاهدت جميع الأنبياء كلهم من ادم إلى محمد للعلا وأشهدنى الله تعالى المؤْمنين بهم كلهم 
حتى ما بقى منهم أحد تمن كان ويكون إلى يوم القيامة خاصهم وعامّهم. ورايت مراتب الجماعة كلها 
تعلمت أقدارهم أ 8 

حرثت هذه المشاهدة لابن عربى في قرطبة سنة 1190/586, حسبما تنص على ذلك فقرة من 
فقرات فصوص الحكه'”. وحين نأخذ فى اعتبارنا أن ابن عربي قد ولد سنة 1165/560, تكون هذه 
المشاهدة قد حدثت له وهو فى سن الخامسة والعشرين (السادسة والعشرين بالتقويم القمري)؛ وآن دخوله 
طريق القوم كان قبل ذلك بست سنوات نقط'3!. وهناك نصوص أخرى متعددة: بعضها لابن عربي نفسه. 
ربعضها الآخر بقلم أتباعه. مدنا بتفاصيل أكثر عن هذه المشاهدة, وتحفزنا على بسط القول فيهاء ني 
موضع لاحق من هذا الكتاب. من بين هذه النصوص نص!*! يشير إلى أن هذه 'المشاهدة ٠‏ حصلت على 
مرحلتين : فى المرحلة الأولى شاهد فيها ابن عربى ”الأنبياء“ وحدهم, وفي المرحلة الثانية شاهدهم مع 
جميع المؤمنين بهم. وينص ابن عربي -اعتمادا على ما عاينه فى المشاهدة الثانية- على إن الاوليا ء 
يسيرون على أقدام الأنبي ,“*. وسلرى -فيما بعد- أن عبارة “الأولياء على قدم الأنبياء”. التي يردده 
الشيخ. ليست عبارة مجازية؛ وانما هى عبارة ذات معنى علمي محدد. ويضرب أبن عربي -في هذ 
المقاء- مثلاً, شيخه ”أبا العباس العريبىي'“ الذي كان على قد عيسى .٠”'950‏ 

هذه المشاهدة وأن تكن بالغة الأهمية. فانها ليست إلا واحدة من مشاهدات أخرى عدة؛ يؤكد 
ذلك صدر الدين القونوى. ربيب أبن ع ب وتلميذه: فيقول «وكان شيخنا أبن شربى متمكناً من 
الاجتماع بروح من يشاء من الأنبياء والأولياء الماضين على ثلاثة انحا ء : إن شاء الله استنزل 
روحانيته فى هذا العالم وأدركه متجسدا في صورة مثالية شبيهه بصورته الحسية العصرية الى 
كانت له فى حياته الدنيا. وإن شاء الله أحضره في نومه. وإن شاء انسلخ عن هيكله واجتمع به" ». 
والحقيقة أن كتابات الشيخ الأكبر تتحدث في مناسبات عديدة جدا عن اجتماعه بالأنبياء'”'؛ 
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أو بالأوليا السابقين., ٠‏ يتضح ذلك -بوجه خاص- من محاوراته البارعة فى كتاب التجليات ا 
كما يتضح بصورة طبيعية أيضاً؛ وهو يتحدث عن معاصريه من الأولياء من عرفهم واختلط 
بهم , ٠‏ وعليه إن كلمة مذهب 67 لجاعنل" التى اخترناها جزءأ من عنوان هذا الكتاب إن جيبى ء 
تر جمةه -مكتوبة- لمعرفة ك* كشنية. ولتجرية شخصية للولاية ؛ ببعنى أننا لا نتوقع -فيما يكتبه 
ابن عربى عن هذا ا موضو م أو أي موضوع أ حم - أن نجد عرضاً منهجياً كهذا الذى نجده عند 
المتكلم أآه و الفيلسون“ حجان يعرص نظرياته. وأبن خربي نفسة ييحدرنا من التفكير فى 
ذلك. وهو ينبهنا إلى الأحوال التي لابست كتابة مصنفاته فيقول  :‏ فو الله ما كتبت منه حرفاً 
إلا عن إملاء إلهي أو إلقاء رباني "'. بل يؤكد في موضع آخر أن ترتيب الأبواب على الصورة 
التي تجدها في كتبه ليس من عنده ولا باختياره, وآن الأمر لو كان أمر نظر عقلى -كما يقول- 
لاختلف الترتيب وتغيرت صورته, نوم مثلا لذلك الباب الثامن والثمانين من الفشوحات 
في معرفة اسرار أصول أحكا م الشرعا ٠‏ اذ بشني الترتيب العلمي اللنطقي تقديم هذا الباب 
الفتوحات 19" وإذن فليس أ أمامنا إل تابعة الس ف ريات لانهانية بين آلاف الصفحات 
الأحبان من تعارض فى ظاهر الأمر أو و للوهلة الأول . فهذه هى الوسيلة الوحيدة التى تبقى لن 
لإظهار الترابط المنطقي في ابم 0 اع مضامينها . وعلى القاري *. وهو 
نه د خعوق بن شربي "الإلهام اللي سوا - كان بطريق مباشر. أو بطريق غير مباشر 
كما هو الحال فى " فصوص الحكم الذي أخذه -منامً- - من يد النبي ع ) . وكذلك الشواهد 
الغيبية التي يستند إليها في كل صفحات كتبه. ٠‏ تقربيا ٠‏ ثم صعوبة الإحاطة بمذهبه فى كل 
أبعاد: وبل دقائقه عبر كثرة كشيرة من النصوص ومن وجهات نظر عديدة تتعاقب في تباين 
واختلااف -كل : ذلك- - يفَسر لنا ٠‏ دوعأ ريب أو شك بعض جوانب الهجمات العنيفة التى وجهت 





8) طبع كتاب التجليات في حيدرآباد سنة 1948 (واعيد نشرّه فى بيروت بدون تاريخ)؛ ثم 
نشره عثمان يحيى مصحوياً بشرحين : شرح ابن سودكين (التلميذ المبماشر لابن عريىء؛ وقد 
افتصر في شرحه على نقل ما كان يسمعه من | ابن عربي نفسه)؛ وشرح لمؤلف مجهول (متسوب 
شى بروكلمان لى عبد الكريم الجيلي | )» وهذ! الشرح بعئوان كشف الغايات (مجلة المشرق 
0056| -1907): وفى هد | الكتاب يسرد ابن عربي قصة اجتماعه بسلسلة كاملة من شخصيات 
تقدمتة يقرون عدخ , مثل الجحثيدء . الحلاج : دي النون المصرى: سهل سهل التُستّرى وغميرهم... 

(9) القفتوحاتء 3 ص 457. 

0 ١)الفتوحات‏ لاص 1563. ٠‏ فيما يتعلق باستلهام ابن عربي الإلقاء الإلهى راجع أبضا الفتوحات 1 : 
ص 3:50 ص 334 .ومقدمهة كتاب القصوص, الذي يقول عنه ابن عربي إنه أخذه من يد النبى و 
في رؤيا رأها بدمشق سنة 229/627! بالفقفصوص !.: ص 7ك4. 
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لون تعيض + ,وقد كان مفهوم #إرلاة" يحون كن كةو التخباق ل كان هدقها الأول: بوتاتى 
”الغفلة' أو ''سوء القصد -بعد ذلك- لتفسر لنا سر البعض الآخر من هذه الهجمات. وهكذا 
اعتقد ابن تيمية (ت : 1328/728) أن الروح التي يستلهمها ابن عربي في كتاباته روح 
شيطانية. ولكي يزيد من إقناعنا برأيه. يدعم كلامه ببعض الروايات؛ كتلك التي ينسبها 
للشيخ نهم الدين الحكيم الذي شهد جنازة ابن عربي (11240/638: والتي يقول فيه برقدمت 
ا ليد و ذثه كانا در غعليها الرماد» قرايقها لا تشيه تشبه جنائز 
الأوليا ء»'١1'.‏ ولم يكتف ابن تيمية بهذه القصص التي تعكس انطباعات شخصية خاصة. 08 
ألّف رسالة مطولة. سمّاها : ”الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان"*'', تناول فيها 
بالنقد اللاذ ع المنظم. 3 قوال ابن عربي وأقوال تلاميذه. في موضوع “الولاية''. بحيث نستطيع 
1م رسالة أخرى أوضح في التعبير عن هذا الغرض من رسالة ابن تيميه 
هذه لم عرد عه ذلك -في نهاية القرن الثالث عشر الميلادي - حملات عنيفة من الخصومه 
والجدل على فضالة "الولارة” عدن رعلي ساكل اق مثل وحدة الوجود كلازم لمدهب 
ابن عربي؛: ومثل تفسيره للآيات القر عآنية الواردة في شأن فرعون موسى . ٠‏ والآيات المتعلقة 
بالعذاب في جهنم. و لاط أن في نفس هذه ل كان «عامة]” عممعتاط لاي ال قدي 
اللأتين -فى باريس- بتهمة الهرطقة في 9 3 ا ات اد عل ه515 
الذي صنّفه دانعي 6املاط مع أهل الجنة) 11الولقك اديه ”عفان حعيى” فى كتابهعين 
ابن عربي دانبد لحيل لي اريف وكالانان مين : وثمان وثلاثين ومائة فتوى. كلها 0 
انق غروى وتديتة» بوبر غم ذلك لم تستوعب هذه القائمه ئمه كل ما كتب إدانة لابن عربي» إذ قل بد 
عنها الكثير من المؤلفين الذين توقفت شهرتهم عند حدود بيئاتهم المحلية. كما سقط من 
حسبانها كل ما كتب في الآداب الفارسية في هذا الشأد**. وهزه الخصومات العديفة التي - 





(11) امن تيميةء مجموع فناوى شيخ الإسسلام أحمد بن تيمية. الرياض 1382-1340, ج [آا ص !51 
ققد وودت”قضبة الشمم تجم الدين في مهمو الرشاكل والمسائل عل ويد وطنا جح 4 اص 77 ): 

(12) ابن تيمية : مجموعة الفتاوي 11:.ص 310-156. 

(13) تويدل اوحنة شه عويدة فى قضايا الاتهام بين ابن عربي والعلماء ه اللآأتين. منها :التفسير 
المع روات ولي المسروس الخد اقل و10 وأبدية العالم 
ولا نهائيته ٠‏ ومسألة الإباحة الجنسية: زتلك د التي رددها السخاوي -كثبرا - في كتابه القول 
للع .. مخطوطات يبرلين 2849. 581: 90 تخلي عمسيل المخال لوحة 1]7, 7 لآب ). هذ! وإن احَهام 
الصوفية بالإياحة مطعن تقليدي اضطلع بصياغته ودرج عليه ابن الجوزي في كتابه : تلبيس 
إبليسء (القاهرة ص 351 -356, يدون تأريخ). غير أ ناتهام ابن عربي بالإباحة يتناقض تناقضا 
كاملاً مع موققه من الشريعة .وستعود الى هذا الموضو ع مرة أخرى فيما بعد. 

(14) من ناحية آخرى أورد عثمان يحيى قائمة تضم 33 فتوى تنتصر لابن عربي وترزكيه؛ ومما 
تجب ملاحظته أن المصدر الأساسي الذي اعتمد عليه عثمان يحبى في إحصاء ء الفتاوى التي 
أدانت ابن عربي هو كتاب "القول المنبي: 'للسخاوي. (المتوفي 1497//902) .ويشتمل مخطوط 
هذا الكتاب على ما يقرب من 500 لوحة. تُعتبر -في معظمها- قوائم من ترويج الإشاعات أو 

من الطعون الجارحهة الأمر الذي يصعب معه اعتبار هزه الطمون أو الشتائم فتاوى بالمعنى 
الحقيقىم لكلمة "قتوى”” وإن : كان هذا لا يُهُوَنْ -بالطيع- من مدى | العتف ولا من حداته في 
المنازعات ضد الصوفية. 
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تتابعت عبر الأجيال. والتى غالبأ ماكانت نستند فى أحتجاجها على دعاوي 'التبديع والتفسيق ‏ 
-التى عرضها ابن تيمية في مؤلفاته عرضا أ منهجي015. - لم تفتر ولم تتوقف. وإنما ظهرت 
بأقوى من ذي قبل مع ظهور الحركة السلفية '15' في نهاية القرن الماضي. ثم عادت -حديثا” 
إلى الظهور فى مصر -فى قوة وعنف- حين اندلعت مناقشات على مستوى الصحافة والإذاعة 
ثم على مستوى مجلس الشعبء وانتهت هذه المناقشة إلى استصدار قرار بمصادرة كتاب 
الفتوحات في طبعته المحققة التي يعنى بها مشروع عثمان يحيى. غير أن هذا القرار قد ألغي 
في حينه, وكانت بدإية هذه الحملة رسالة مفتوحة نشرت في جريدة الأخبار المصرية فى عددها 
الصادر بتاريخ 14 نوفمبر1975م: وكانت مسألة الولاية وطبيعتها ومظاهرها -فى هذه الرسالة- 
احدى مسائل النرام التى استبدت بهواجس نقاد ابن عربى وأقلقت بالهم'”''. 
لكن منتقدي الشيم الأكبر, وهم يحاكمون انظاره ويصمونها بالهرطقة إن يعارضون 
-بوجه عام- أموراً ثابتة بنص الكتاب والسنة. كما يعارضون أقوال أو أفعال السلف الصالح من 
صحابة النبي مني . وصوفية الصدر الأول من الإسلام. ومن هنا. يلزمناء وقبل أن نبدأ في عرض 
مذهب ابن عربي في مسألة الولاية. أن نرجع -أولاً وقبل كل شىء- إلى ذروة الأمر وسنامه. وهو 
القرءآن الكريم. وقبل ذلك بلزمنا أن نعرض للشكلة شائكة تتعلق بمصطلح: أو بلفظ ”الولاية". 
إننا نترجم كلمة ولي“ بمقابلها الفرنسي :5010" لأنه يطابقها في المعنى ولأنه لا يوجد 

مقابل فرنسي اخر يؤدي المعنى بأفضل من ذلك. وكلمة ”ولي“ جمعها “أولياء“. وأصل 
الكلمة هو ولي '. ويجب علينا هنا "وبدور أن نستبق القول فيما قد يترتب على ذلك من أوجه 
الشبه أو أوجه الاختلاف بين طبيعة الولي ووظيفته في تدبير الحياة الروحية في الإسلام. وبين 
طبيعته ووظيفته في الأديان الأخرى- أن نشير من وجهة نظر اشتقاقية صرفة إلى أن المقابل العربي 
الحقيقى للكلمة الفرنسية *«زوو"' أو*”6اءامنج9”! يجب أن يكون مشتقاً من مادة (ق د س) 
التي تعكس معتى الطهارة والحرمة ؛ وعليه يصبح المقايل المناسسب فى اللغة اليونانية هو 1102(105, 
وفى اللاتينية كناناء536 (وفى العبرية قادوش).!او يكون مشتقا من مادة 2 7 م ٠‏ وهده المادة وان 
كانت من الناحية النظرية تعبر عن معنى أخر مستقل (هو معنى التقديس. أو إضفاء القداسة: 
ويقابله باليونائسة 5 . وباللاتينية ه520 )., ألا انها دائمآا لا تتميز من الناحية العلمية عن 
(15) حول هذا الموضوع انظر أطروحة الدكتوراه التي تقدم بها سيريل شودكيفيتش إلى جامعة 

باريس (4) في نوفمبر 1984م بعنوان اين تيمية والجدل المبكر حول ابن عربي 

"مج سحجة1 حاط : تطمبة ساق معنت كمعنوف رغاد 876::1875 وصا”وفيما يختص بموضوع الولاية 

راجع يوجه خاص الصفحات 221-142. 
(16) فيما يتعلق بموقف السلفية من الأولياء والتبرك بمزاراتهم, انظر : 


1 ات 954 ل كام متم قل ع 4 2غ 01010111 3 عر :1 0116ل .ل 


الأعداد الخمسة الأول من سنة 1976, وأنظر . بوجه خاص عدد مايو يوئيوا مص 19 -30 وعدد 


سيتمبر-اكتوبر. ص 30-23 . 
2 2 نهد لاقفسى 0 قد بيس أو فداسة. 


1. 


مفهوء الولاية. قفي الإنجليزية نجد أن كلمة "رامل 11" تعني المقدسء بينما نجد كلمه 
"صوص زواع 6]”* تدل فى الاستعمال العادى على الولي. واذن فإن أيّاً من هذه المشتقات 
المأخوذة من “ق د س” لاينطبق -عادة- على مفهوء كلمه "ولى . اللهم الا مادة '”ق د س” حين 
يشتق منها تولهم '”قدّس الله سره*. كمدح وتقريظ للشخص بعد وفاته. ومن الطريف أن نلاحظ 
-في مقابل ما تقدم- أن الاصطلاح المسيحي العربى يَستَعمل كلمة ”قديس“ للدلالة على معنى 
الأولياء. وهذا البون في الاستعمال بين الكلمتين داخل اللغة الواحدة قد يَسهل تفسيره بعوامل 
تاريخية, إلا أنه بظل رغم ذلك أمراً جديرا بالاعتبار. 

ودين نتدبر معانى مادة ”و ل ي“. غجد أن معنى القرب والدنوَ هو أول ما يتبادر إلى 
الذهن من معائى هذه المادة. ثم تعولد عنه بعد ذلك دلالتان أخريان : دلالة على الصديق؛ ودلالة 
على الحاكم والمدبر والقائم بالأمر وإذن فالولي. بالمعنى الدقيق. هو الصديق. وهو القريب؛ وهو 
أيضاً -وكما يلاحظ ابن منظور في لسان العرب- الناصر والمدبر. 

ها هنا تساول يفرض نفسه. وهو : لو أننا ترجمنا كلمة 501007 بالمقابل العربي ولي توخي 
للسيولة وتتهيداً لتحديد أوجه الاتفاق والافتراق التي تنشأ -فيما بعد- بين المدلولات الدقيقة لهذين 
المصطلحين, فما هو المقابل العربي لكلمة "6ن نرورزن؟"؟ والإجابة أن ها هنا كلمتين تُستعملان -معا- 
كمقابل للمصطلح الفرنسي. هما ولاية. وولاية. ويرى كوربان أن ثمة فرقاً حاسما بين ولاية وولاية؛ 
وأن الاستعمال الجارى فى التصوف لكلمة ولابة (تلك التى تتضمن من بين معانيها الشائعة معنى 
المرجعيهة: أو السلطة الدينية) ان هو ألا فهم صوني معكوس "لإمامة شيعية غامضه نستحيي أن 
تعلن عن نفسها"““9!". ونحن -من جانينا- سنرجع في ثنايا بحثنا إلى هذه الدعاوي وإلى مثيلاتها 
التى حاولت أن تختصر التصوف الإسلامى بوجه عاه وتصوف ابن عربى بوجه خاص في نطاق 
التشيع المستعر. 

ونقول من وجهة نظر لغوية بحتة؛ إن وزن فعالة الذي تصاغ عليه كلمة ‏ ولاية . لا شك 
يستعمل فى الدلالة على مارسة الفعل أو الوظيفة, مشل خلافة التي تعني وظيفة الخليفة؛ وإمارة 
التى تعني وظيفة الأمير. ونفس الشيء أيضا بالنسبة لولاية النى تعني في الاصطلاح السياسي 
والإداري وظيفة الوالي -بمعنى الحاكم-. ومجال اختصاصه بوجه عام. أما وزن فَعالة الذي تصاغ 
عله كلمة ”ولاية'“ فإنه يستعمل للدلالة على ”الحالة“. وسسدو أن هذا الوزن هو الأكثر ملاءمة 
لصياغة مصطلح يدل على الولى بالمعنى الدقيق لهذه الكلمة. ونظراً لأن نصوص المخطوطات 
الأصلية لكتى التصوف غير مضبوطة بالشكل فإن كلمة ”ولاية“ الوارد: فيها لا تعرف هل هي 
يكسر الواو أو بفتحهاء إذ مع غياب الضبط بالشكل تشتبه كتابة ولاية مع كتابه ولاية؛ بهم 
الفرق بينهماء وحتى لو حاولنا ضبط الكلمة بالشكل فسوف تظل الكلمة محتملة للأمرين ومترددة 
بين كسر الواو ونتحها معاآ. أما اللغة الدارجة. وخصوصاً تلك التي نسمعها من أهل الطرق في 
ا ا سس 


(18) افظر 9-10 جبع ,1171 أه,20 .110 ,45 جز [ ,[97] عضو ,1ت أ1ايه :1 انلك |ى] 1لا 
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البلاد العربية. فانها تظهر ترجيحا راضحا لولاية (بكسر الواو)ء ويبدو أن هذا الترجيح راجع إلى 
تقليد قديم ؛ ذلك أن اختيار ولاية (بالكسر) ريما ترجع أسبابه -أو بعض أسبابه على الأقل- إلى 
اهتمام الناطقين بالعربية بتنغيم النطق وتطرييه. ثما حملهم على استبدال الكسرة بالفتحه إذ! وقعت 
قريبة من الألف الممدوة. وقد توجد لهذا الاختيار أسباب أخرى غير ماذكرناء لكن سيبقى هذا 
لاختبار غير مبتوت الصلة -بصورة 1 بأخرى” بالنهع الذى 0 عليه تصور "الولاية . في الأمة 
ع الولى أكثر مما يعول على الخصائص الأساسية التى تنبثق منها الولاية. 3 وهذه القرى. 
ومهم كان الأمر في > ذلك 07 مسألة الفرق بين ولاية وولاية مسألة هينة ويسيرة. ولا ينبعى أن 
تدل عليها هاتان الكلمتان: والعلاقات الدلالية المتباء ل بينهما الكتهم رف منانشتي ا 
الآراء المتعارضة. ترددوا تروداً واضحا في القطع براي يحسم هذه القضية. ونود أن نبين -على سبيل 
الاستطراد - أن مصطلح '”أميسيتيا'' 1010108 المستعمل فى تحديد وظيفة “القديس الشفيع " 
عند الرومان المتأخرينء يدل فى المقام الأول -كما يلاحظ وبده:8 ,ءاء2 - على مفهوم الصداقة كما 
بدل فى ذات الوقت على معنى الحماية والسلطة. أى بدل على الولاية والولاية معا”''. 
ويبقى أن نقرر أن أقوى حجة تشهد لترجيح ولاية بالفتح, والذي نختاره في استعمال هذا 

اللفظ. هو تكرار ورود ولاية في القرءان الكريم بفتح الواو . ولا ريب فى أن يكون هذا مبررا كافيا لدى 
شيوخ الصوفية, ولدى ابن عربي على وجه التأكيد؛ لاختيار ولابة بالفتح بدلاً من الكسر. فقد وردت 
اتصال ذى دلالة قوبة, بكلمة أولياء المذكورة فى نفس الآية (الأنفال : 72), وجاءت في المرة الثانية 
متعلقةً بلفظ الجلالة (الكهف : 4) ). وعليه فسوف نبقي على استعمال ولاية (بالفتح)؛ ولكن دون 
أن يعنى ذلك معارضة أو رفضآا للاستعمال الشائع لكلمة ولاايه بالكسر. على أن هذا الاحتراس الذى 
توخينا: فى كلمة ولاية بين الفتح والكسر اثما تبدو أهميته اذا علمنا أن علم القراءات لم يحسم هذا 
الأمر أيضاً. فمن بين الروايات السبع المعروفة في قراءة القرءان الكريم والمروية عن ابن مجاهد. قرأ 
”"حمزة“ ولاية: بكسر الواو في الآبتين السابقتين؛ بينما قرأها لاقن بفتج اماد ١‏ 

مجهو لات )0 0 ص 398 اشلر أدهدا من اللهاجم الحديكة المنجم الوسيط: ؛. جل مجم الل 

العريية القاهرة 61 ص ()/ نا! © أماالمستشرقون فإنهم ينقسمون حيال هذأ الموضوعإالى 

فرتشين: فماسينيون يستهمل ولاية أحياتاً. وولاية أحياناً أخرى » ونويّة في 

يت ان أ 60161 06 يستخدم كلمة ولاب لاية: 3٠‏ كذلك قعل أبوالعلا عفيفي في 


را 0 في كه 5 و9 / 8 000 م | كاماعل 50616 "ملام 5001616 سل - 


(20) فخر الدين الرازي : التفسير الكبيرء طهرانء (يدون تاريخ), 15, ص 210 في تفسير 
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أما مادة (و ل ي) فإنها تكررت في القرءآن الكريم كثيرا . إذ قد وردت فيه - تحت 
اشتقاقات متنوعة- سبعاً وعشرين ومائتى مرة. كما وردت كلمة (ولى) وجمعها (أولياء) بمعان 
شديدة الاختلاف. فقد وردت فى بعض الآيات بمعنى حسن فى قوله تعالى جل ألا إن أولياء الله لا خوف 
مليهم ولا هُمْ يَحزّنون # (يونس: 62). ويذكرنا رجع الصدى في ألفاظ هذه الآية بقوله تعالى فى اية 
أخرى ذا قلن اهبطوا منها جميعا فم بأتينكم مني شُدَى فمن تبع هداي فلا خوف عليهم ولام يَخرُون 4 (البقرة: )38‏ 
ما يشير -فى خفاء- الى أن منشاً الولاية مساوق لنقطة البدء فى الخليقة الإنسانية. فقد خاطب الله 
تعالى آدم للعلا بهذا الوصف لا تاب عليه وأهبطه إلى الأرض لينفذ عليها مهام الخلافة. ووردت 
-أيضا- كلمة ولي وجمعها أولياء فى آيات أخرى بمعنى سلبي سيء. وذلك في قوله 
تعالى ذا .. فقتلوا أولياء الشيطن © (النساء:76): وسوف يقتيس ابن تيمية من هذه التسمية عنوان 
رسالته التي أشرنا اليها سابقاً. ويستوحي منها -فى شيء من الغموض-" فكرة الولاية المعكوسة أو 
لتى تتدرج وتتسلسل عكس اتجاد ”أولياء الل“ بحيث ينتهي التدرج في أولياء الشيطان إلى 
"قطب“ مثلما ينتهى التدرج في أولياء الرحمن إلى ”قطب“ أيضا'"". 
0 على أن كلمة ولي وإن كان يوصف بها الواحد من أفراد الناس. فإنها -كذلك- إسم من 
أسماء الله الحسنى» وسنرى فيما بعد أن خاصة الاشتراك هذه ستتكشف عن فهوم بالغة الدقة في 
تصوف ابن عربى. يقول الله تعالى ل الله ولي الذين «آمنوا يُخرجهم من الظلمت إلى النور © (البقرة:1257 . 
ويقول آ والله ولي المؤمنين © ( آل عمران:68) . ويقول :ف وإن الظلمين بعضهم أولياء بعض © ( الجا ثية: 19) . 
وم كا: جميور المفسرين تمتلكهم رغبة قوية في تتبع كل المعاني التي يمكن أن نَمْتْ إلى اللفظ 
بصلة. ولو من بعيد. والتمييز بين هذه المعاني في شيء من التعسف والقسر -أحيانا- فقد اضطرو 
إلى تصنيف الولاية في القرءآن الكريم إلى معان عديدة؛ وقد أحصى “مقاتل". من قدماء المفسرين. 
عشر معان!”2 للولاية, ترجع كلها في -الحقيقة- إلى أمرين, الأمر الأول يرتبط ارتباطاً مباشرأ بمعنى 
“القرب'*. وقلدا -من قبل- إن أول ما يتبادر إلى الذهن من معاني أصل هذه الكلمة؛ وانه يدل 
بحسب السياق على معانى. الصديق والصاحب والقريب والحليف والناصح ؛ أما الأمر الثاني فيدور 
حول معنى الناصر والحاكم. وجميع هذه المعاني المذكورة في الأمرين السابقين تتصل اتصالاً وثيقاً 
طبيعة كلمة ”ولى““. وحقيقة الأمر أن دلالة كلمة ”ولي“ تستند إلى أن وزن “"فعيل"' يأتي بمعنى 
"فاعل" ويمعنى “مفعول"' في أن واحد ومن هذا المنطلق يكون ”الولي“؛ بمعنى مفعول, هو ا مقرب 
والمحبوب والمنصور والمُسّد ويإبعنى فاعل, هو الناصر. والوالي (بالاصطلاح الروماني), والحاكم؛ وقد 
(21) قطب أولياء الشيطان هو الدجالء والدجال لمس -فقط- مرادقاً لما يسمى /47116/:15. بل يمثل 


وظيقة تبلذ قمتها فى المسيح الدجالء (راجع الشعراني. مختصر تذكرة القرطبي» حلب 1293م 
ص 179: ويذكر الشعراني حديثا فى هذا الصدد يبدل على أن عدد الدجالين يبلغ قريب من 
شلاتين, انظر أيضاً السيوطيء الجامع الصغير » القاهرة 1954. 2 ص 78 وهو يذكر حديتا آخر 
بحددي عدد الدجالين بسيعة وعغشريِن» مشهم اربع من النساء). 

(22) انظر 114-175 77 7970 أعبام م8 1111511116 م ]| أت 001071131146 مون ع قط ,ماما م 
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عرض ابن عربي -انطلاقاً من هذا المبد!- لما جاء من الأسماء الحسنى في القرءان الكريم على وزن 
فعيل. واستنبط منها نتائج كبرى في مذهبه الصوفي. كأن يقول -متلاً- في إسمه تغالى, '”عليم': 
تعليم معنى عالم وقحنى معلوم. وكلا الوجهين سائخ في هذه الآية (....) فهو في كل شيء معلوع. 
ا نجد أن موضوء الولاية في أساسه وتكونه ينبع من القرءآن ويرجع إليه. غير أن 
فهم ايات الكتاب الكريم إنها يزداد ثراء مع تدبر الأحاديث النبوية التي تكرر فيها ورود مادة (و 
لي) بصورة واضحة'*؛ ونكتفي هنا بذكر بعض من الأحاديث التى يكثر ورودها فى الكتابات 
الصوفية. ضاربين صفحا عن الفروق الطفيفة في ألفاظ الحديث المروي بروايات متعددة. ويجب 
أن ننتبه الى أن معظم الأحاد, يث الواردة في هذا الموضوع هي أحاديث قدسية ؛ يقول الله تعالى 
في حديث قدسي «أن أغبط ١‏ ولياني عندي لؤمن خنيف الخحاذ. ذو حظ من الصلاة. أحسن عبادة ربه واطاعه 
فى الس وكان غامضا في الناس لإ يشار إليه بالأصابع. وتاك رزة قه 'كفاذا فصبر على ذلك, ثم نفض بيده ققال : 
50 قلت راكب قل تله *'. ويقول ييه «... واعلموا أن لله عز وجل عبادأ ليسؤا بأنبياء ولا 
شيراء. يغبطهم الأنبياء والشهر ليرا على باهر وز يرن اللا .ا يضع الله ليم يوم القيامة منابر مين نور 
فيج ليم علييا. ل -) وهر أولياء الله 1201 , 
وحديت « من عادى لى وليا.. ) يكثر وروده فى نصوص عديدة؛ وله دور أساسي في مفهوم 
الولاية عند ابن عربى؛ ولأننا سوف نذكر هذا الحديث مصحوبا بشرح ابن عربي في موضع لاحق فإننا 
كتفي هنا بسرد صدر الحديث وهو « من عادى لى ولي ذقد اذنته بالحرب »2/1 . كما ينيغي أن لذاكر 
أيضا حديئين يشكلان مصدرا هاما في تحديد معنى ا الحديث الاول. جاء فيه «... وان 
اياي من عبادي وأحبني من خلتى الذين بذ كر د بكرو وأذكر رص 1 والحديث الثاني « لله عز 
وجل مأئة رحمة: وأنة تسم رحمة واحدة بين أهمل الارض فوسعتهم إلى أجالهم. وذخر نسعة ونسعين رحمة 
لأولياته. . »الا . وسوف ذلتقي في ثنايا بحثنا هذا بأحاد, بث أخرى كثيرة. وسلعرف من شروح شيوح 
التصوف لهذه الأحاديث أنها تكشف أول ما تكشف عن فهم معنى الولي والولاية, ولكن علينا أن 
نقرر -بادىء ذى بدء- أن ذات النبي نيج هي -على وجه التحديد- مفتاح السر لإسم الولى. هذا 
الإسم الذى يطلق بالاشتراك على الله تعالى وعلى الإنسان معا 
(23) الفتوحات 3 ص 300. وهناك كلمة أخرى مشتقة من مادة (و لي)؛ ترد كثيراً في القرءآن 
والحديث: وهي تشبه كلمة “ولي” في تضمنها لمعنى فاعل ومفعول. وإطلاقها على الله تعالى 


وعلى الإنسان؛ هذه الكلمة هى "مولى' . وشي من ألفاظ الأضداد مثل كلمة (1016/) الفرئنسية . 

(24) أنظرء "فنستك" 19/6051701, المعجم المفهرس لألفاظ الحديت؛ 7 ص 336-322 . 

2 سنن الشرمدي. كنات الزهد .ياب 03 مسكد أحمد بين حثيل»: 3 ص 232 200 ابن عر ببى . 
مشكاأة الآأنوار حديث رقم 3. 

(26) الترمذيء زهد 53.: أبن حتبل؛ 5 ص 239-229, 341, 342, 343 . 

24 ) البخارىء» الرقائق 38.: اين ماأحة: الفسن 16 إبن عربي : مشكاة الأنوار : ٠‏ راقم | 9. 

(28) اسن حثيلء 3 ص 430. 

(29) المصدر السايق؛ 2 ص 514. 
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يمكن للباحث أن يلمح من خلال نظرة سريعة يلقيها على كلمتي ولي وولاية؛ 
مجموعتين من الدلالات تكمل إحداهما الأخرى. أما الأولى -وهى الأكثر شيوعا- فتعود 
إلى معنى ””القرب“. وأما الأخرى فتعود إلى معنى مشتق من معنى القرب؛ وهو تولى 
الأمر““ و”الحكم'': وهاتان الدلالتان المرتبطتان بمادة (و ل ي)» واللتان تؤكدهما استعمالاات 
النصوص المقدسة من الكتاب والسنة. تحددان -ضمنا او صراحة. ومن غير ان تنفي 
إحداهما الأخرى- المعنى الام لكلمنة ‏ ولى” . ربجا نرق أبن تممية!!؟ فان !لا وليا مف 
”المقربون” بالمعنى الدقيق والبسيط لهذا الوصف. وقد وردت كلمة “المقربون” في 
القرءآن الكريم وصفاأ تميزا لخاصة الخاصة في التقسيم الثنائي أصحاب الميمنة وأصحاب 
المشئمة؛ وهذا الوصف قرين وصف آخر, هو ”السابقون*؛ ميز به القرءان الكريم هذه الصفوة 
المختارة أيضاء وذلك في قوله تعالى ظ والسّسقون السّبقون أولنك المقرّبون #(الواقعة : 11-10 . 
ويستعمل ابن عجيبة من صوفية القرن الثاني عشر الهجري معنى ”الأنس"" (بالله) 
كمعن ناز لمكو الولاية. وعلى خلاف ذلك يؤكد أبن عربي -في بعض الأحيان- 
على مفهوم "الله في تعريفه للأولياء. فيقول «واعلم أن الأولياء هم الذين تولأهم 
اللّه بنصرته في مقام مجاهدتهم الأغذالء الأريفة + اليوى القن :والذنيا والشيطاق 7 
ونلاحظ أن الفعل ”تولّى“ فى هذا النص مشتق من الأصل (و ل ي). 

ولكن اذا كانت التشوض الى أو تاها منذ هنيهة تشيوطيا متأخرة سياه 
فكيف كان الأمر في العصور الأولى للاسلام ؟ هنا ينقل الهجويري تعليقاً ساخرا لبعض 
شيوخ خراسان يقول فيه «التصوف اليوم إسم بلا حقيقة, وقد كان من قبل حقيقة بلا 
إسو!؟!». ونحن, حين نقرأ تعليق الهجويري هذا في ضوء “التوهج الروحي" السائد إبان 





( انظر ‏ .204 تر ,1973 ,كام ,زا ' ]111 توي 6 مام 'دط[ وعم عه ابرهك عا ,تنوتء ]1/4 عا.ل 
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تلك الفترة التي قيل فيها هذا التعليق الساخر. فإنه لا ينبغي أن نفهم من صدر هذا 
التعليق اكفر من اند مده *“ مقارنة * تضد متها العاطاه التوا من الخد 
لكن يبقى عجر العبار: رة ذاتها متحداذ ةلات تاريخشية ؛ ذلك أن مصطلح “ضوف ”7 
دحسبنا تفيدله التخوض- اغا برجع في أقدم استعمالاته أل متتصضف المرن الثاني 
الهجري. حيث سمي به في الكوفة هناك العالم الشهير جابر بن حيان؛ تلميذ الإمام 
جعفر الصادى. وتأسيسا غلن القاعدة العى تقر ان وجود الأشياء يسبق وجود المصطلحات. 
فإن كلمة '”ولاية“ يقال فيها نفس ما قيل في كلمة “صوفي . فقد ظل مصطلح 
”ولاية'» مجهولاً إلى أن جاء الحكيم الترمذي في القرن الثالث الهجري فكان -كما يؤكد 
المُجويري- أول من أدخل هذا المصطلح ضمن اصطلاحات التصوف”'. وليس من شك 
في أن الهجويري كان على وعي بأن هذه الألفاظ : ولاية, إلى «ازلياء -وقد ذكرت في 
القرءآن والأحاديث النبوية- لا يمكن أن تكون مجهولة جهلاً تاماً طوال القرنين الأول 
والشاني للهجرة: وكذلك ”الاستعمالات'“ والمفاهيم التي عبرت عنها هذه الألفاظ قبل 
القرن الثالث الهجري. لا تقدح فيما ذكره المجويري وأكده من قبلء لأن أهمية الترمذي 
-في واقع الأمر- هى أكبر بكثير من أهمية مجرد استعمال مصطلح, أو إدخاله ضمن 
خط عاك خرف واذا كان بعض معاصرى الترمذي من امقال سيد التستري. ٠‏ في 
تفسيره الذي سنتحدث عنه فيما بعد وام عبد الخراز فى بريناتلة» قد القبا بض 
الضوء على مفهوم الولاية, فإن الترمذي هو أول من اختط للولاية أبعاداً مذهبية أوسع 
وأشمل:.وهذا هو مايبرر الأهمية أو المكانة الى :مثلها كتابه ”خض الأولياء* بالشنبة ل 
سيقوم به أبن عربي -فيما بعد- من تاصيل لنظرية الولاية. 

ولد الحكيم الترمذي في خراسان. وتوفي بها بعد أن عمرٌ طويلاً. في نهاية القرن 
الغالث الهجري. كان من أتباع الخضر. وكان الخضر يزوره كل يوم أحدء كما يذكر تلميذه 
أبويكر الورّاق6'. وأكبر الظن أن آراء الترمذي ونظراته في موضوع ”“الولاية'' كانت من وراء 
اتهامه بدعوى النبوة. ثم الوشاية به عند والي بلخ. وكان ذلك سببا في ابتلائه بالمصائب 
والمحن. أما كتابه الرئيسي ”ختم الأولياء“ الذي يحتمل أنه صثفه حوالي سئة 260 ه فقد 
اعثبر مفقوداً لفعرات طويلة لا يُعرّف عنه شي ء ذو بالء اللهم إلا من خلال فقرات اقتبسها منه ابن عربي 
في كتاب الفتوحات. وقد ظل الأمر كذلك إلى أن عثر في إستانبول -قبل أكثر من ثلاثين عاماً- على 


)5 المصدر السايق 2 .ص !الجمك- 3 جك, وفي هذا النص الذي خصصه الوُجويري للحديث عن "الحكيمنية" 
-أتباع الحكيم الترمذي - يظهر الخلط واضحاً بين بان وز او عو عر 0 

)6( المصدر السايقء 353 .انظر أيضاً علاقة الترمذي بالخضر .في قصة أبي بكر الورًا قا ص 354 
من كفسن الكتاب: 
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نسختين خطيتين من هذا الكتاب. كما عثر في نفس الوقت على نسخة ثالثة في لندن مطابقة 
للنسختين الأخربين, الأمر الذي أتاح لعثمان يحيى أن يخرج هذا النص في طبعة علمية محققة '"'. 

وكتاب ختم الأوليا لبس كتايا منهجياً فى عرض موصو ”الولاية ., وترتيب الأفكار . 
والمعلومات المتعلقة بها. ومع أنه يشتمل -حسب تبويب عثمان يحيى- على تسعة وعشرين 
نصلاً إلا أن الترمذى لم يعرض لقضية ختم الأولياء إلا في الفصل الثامن؛ والفصل الثالث 
عشر. ثم عاد لدراستها -من جديد- في الفصل الخامس والعشرين. هذا ويفتتح الترمذي 
كتابه هذا بنص رائع يجيله في صورة سؤال وجواب بينه وبين احد مريديه؛ وهذا النص يسجل»؛ 
في المقام الأول. التجربة الروحية التي عاشها الترمذي. والتي حرص على إخفائها. وهو 
يصرف الخطاب -في كلامه- إلى شخص أاخر مجهولء وبرغم من ذلك فإن السطور الأولى من 
هذا النص تكشف منذ أول وهلة عن حقيقة الأمر في حياته الروحية؛ وبحيث يمكن القول بانه 
كات يتحر عن نفسه. وعن تحربته الروحية الخاصة. يقول الترمذي «أما بعد. فإنك ذكرت 
البحث في ما خاضش نمطا تنةامن الناسس ني شان الرلاية ومالك عدشان الأرلنارسارزل 
وما يلزم من قبولهم. وهل يعرف الولي نقسه أم لا ؟ وذكرت أن أناسآ يقولون إن الولاية 
مجهولة عند أهلهاء ومّن حسب نفسه ولي وهو بعيد عنها. فاعلم أن هؤلاء الذين يخوضون 
فى هذا الأمر ليسوا من هذا الأمر في شيء. إفا هم قوم يعتبرون شأن الولاية من طريق العلم. 
ويتكلمون بالمقاييس وبالتوهم من تلقاء أنفسهم. وليسوا بأهل خصوص من ربهم؛ ولم يبلغوا 
منازل الولاية) ولا عرفوا صمم ازرو قار 





7( كتاب ختم الآولياء. بيروت 5, وقد ترجم عثمان يحيى هذا الكتاب إلى اللقة الفرنسية. (ترجمة 
غير مطبوعة):. ضمن أطروحته لديلوم الدراسات العليا. وفي هذه الترحمة. ص 69-4 قائمة احصائية 
بمؤلفات الحكيم الترمذىي؛ انظر ص 92-39 في مقدمة ختم الأولياء: انظر أيضا بر وكتمان, الأصل [: 
9, والملحق !, 355: وفؤاد سزكين [: 659-653: وحسيما نعلم فإنه لم يطيع من مؤلفات الترمذي 
-عدا كتاب ختم الأولياء- إلا كتاب الرياضة وأدب النفسء تحفيق أريري» القاهرة 1947 : بيان الفرق 
بين الصدر والقلب والفؤادء تحقيق نيقولا هر.القاهرة 1958: الحج وأسراره؛ تحقيق 
حسني تضمو ومدان: القاهرة 9:, أداب المريدين وبيان الكسيء تحقيق عبد الفتاح عبدالله بركة, 
القاهرة (بدون تاريش).؛ علم الأولياء. تحقيق سامي نصر لطفء القاهرة 1983. وفيما يتعلق بحياة 
الترمذي وتاريخه انظر رسالته: يَدْء الشأن: ضمن كتاب خثم الأولياء ص4! ومابعدهاء وأيضا : 
العطارء تذكرة الأولياء: تحقيق نيكولسونء لخدن 1907-1905. ج 2 ص [99-9, ماسينيون 51501 

286-294 .جرم ,954 [ روتسم ,م5171 71! 1111511116 02 مناوتتطع16 عننوأناء[ )ال 071811163 وء] لات (وهصور 
شذرات سطحية ومغرضة: إضافة إلى أن ماسينيون لم يحصل على نص كتاب ختم الأولياء)؛ عيد 
المحسن الحسيني : المعرفة عند الحكيم الترمذي. القاهرة (يدون تاريخ: لكنه سابق على كل حال على 
الكتاب الثالي المتضمن لإشارات تحيل إلية), عيد الفتاح عيد الله بركة الحكيم الترمذي ونظريته 
في الولابة, القاهرة 71 حزآن: (الجزء الأول عن حياة الترمذى) محمد إبراهيم الجيوشي: 
أله 8.8 ,17-61 امم[ [197) لأ[ مم0 عزومواع1 لومطادته5 010 ك1ترأود إد تمع 11 40-11771101115 
0 ,وناوطاء م ع0 :عل 3/9 025 7[١,‏ 1112050 عم بإعوأيرسن دآ ضاط بأال نس -أه ماه 41-18 
أحمد عبد الرحيم السأيح: السلوك عند الحكيم الترمذيء القاهرة 1988. 

)5 ختم الأولياء ص 116-114 . ش 
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ونلاحظ أنه تطالعك -ومنذ البداية- في كتاب ختم الأوليا ء تفرقة جوهرية تعتمد فى 
الأساس على مفهوم ' "حق انا '. وهو حق ينشا نتيجة سلطان الله للطلق على جميع الكائنات دون 
استثناء. وهنا لا بد من تجنب الخلط -فيما يرى الترمذى- بين "ول حق ال“ ٠‏ وبان '”ولى الله 
حقا'“. والأصل فى هذه التفرقة أن الحياة الروحية تتجلى فى مظهرين. أو بتعبير أصح. في 
درجتين. الدرجة الأولى؛ المتأسسة على قاعدة *“التزام الصدق“' بمعنى أداء التكاليف بأسرها على 
الوجه الأكمل. سواء في ذلك التكاليف الظاهرة والباطنة. وهى تكاليف تقتضيها طبيعة العلاقة 
بين العبد وسيدد ٠‏ ؛ أما الدرجة الأخرى فإنها تأتي ثمرة *“المثّة'“. ويناسب الشخص فى الدرجة الأولى 
وصف * العبادة*؛ أما ذ فى الدرجة الثانية فيناسبه وصف 'العبودية '. وهي تعني -عند الترمذي- 
مثلما تعنى -لاحقاً - عند ابن عربي. الشعور بافتقار جميع الكائنات إلى الله تعالى افتقار أمطلقا. 
والعبادة. بحسبانها أمراً متعلقا بفعل الإنسان الإرادي وسلوكه الاختياري, لاتنفي إحساس الإنسان 
بحرية إرادته نفيا تاماً. آما العبودية فإنها لما كانت تعني افتقار الوجود الكونى افتقاراً مطلقاً 
4 تجدث من الأساس مثل هذا الشعور الزائف. وحق الله على العباد يستلزم -بطريق ضمني- حق 
لعباد على الله؛ ذلك أن ولى ”حق اللا ١‏ إذأا كان مدار ولايته على رعاية التكاليف الشرعية فهو 
إذ يفعل فا يفعل نظير مقابل يرجو حصوله. أما وى الله فهو -خلافاً لما سبق- لايرعى إلا الله 
ولايتعلق إلا به. ومن ثم فليس هناك شىء آخر يقايض عليه أو يبذل من أجله. وتحقق “ولي ايني؟ 
بالعبودية المطلقة يهل قلبه لتجليات الكمال المطلق. ومن هنا كانت احدى علامات الولاية الحقة, 
١‏ و بمعنى أصح إحدى العلامات المتكلفة بصحة الولاية. هى -فيما يقول الترمذى- نزول السكينة 
على قلوب الأولياء, والسكينة هي “"السلام ' وهو من الأسماء » الحسنى. ما يشير الى أن الحضرة 
الإلهية أو الحضور الإلهى حاصل مع حضور الأولياء؛ وإذن فليس من المستغرب أن تكون إحدى 
العلامات الظاهرية للولي الحق هي ما جاء في الحديث الشريف من أن أوليا ء الله هم , الذين إذا روأ 
ذكر الله عزوجل»'”! أي أن السمة الأساسية للأولياء هى هذه الشفافية النورانية التى تجعل من 
قلوبهم مرايا مجلوة تنعكس عليها التجليات الإلهية. 
وها هنا سؤال يفرض نفسه؛ بل لا مفر لأي مذهب, في الإسلام؛ يتعلق بالكمال الروحاني من . 
مواجهة هذا السؤال. كائنة ما كانت “الاصطلاحات" التى تحدد صور ومستوبات هذا الكمال؛ هذا 
السؤال هو : ما العلاقة بين “"الولي“ من جانب؛ وبين ““النسي”“' و””الرسول'“* من جانب آخر؟ وهذه 
المسألة هي التي أثارت على الحكيم الترمذي حفيظة الفقهاء وسخطهم . وجرت عليه من صنوف البلاء 
والاضطها:ء ما ظل يعانى منه طوال فترة حياته ؛ وقد حدثنا الترمدي نفسه عن ذلك فى رسالة صغيرة 
ضمتها سيرته الذاتية وسماها بدء الشاه“ . بقرر الترمدى -بصدد هذا السؤال- أن للنيوة والرسالة 
نهاية تتزامن مع نهاية العالم. بمعنى أن مهمة كل منهما تنتهي بانتهاء الحياة الدنيا. فمع مجبي - 


(9) المصدر السايق 361, وأيضاً 374-372, وفيما يتعلق بهذا الحديث راجع السيوطيء الفتح 
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يوم القيامة يبطل معنى الإندا ر بالآخرة. ومعنى المطالبة بالتكاليف الشرعية, ويصبح كل منهما بلا 
موضوع. آذ من المعروف أن الإنذا ر بالآخرة والمطالبة بالتكاليف الشرعية هما مدار نبوة النبي 
ورسالة الرسول (مع ضرورة الأخذ في الاعتبار أن كل رسول نبي وليس كل نبي رسولا). وهكذا 
بتوقف زمان كل من الإيهان والعمل بتوقف دوران الأفلات. أما الولاية فانها -على عكس ما تقذ.- 

نستمر إلى مالا نهايه. ولعل فى هذه التفرقه بين الولايه وبين النبوة والرسالة ما يشرح كد اذا 
نَسَمَّى ”الله“ سبحانه بالولى, ولم يتسمٌ بالنبي ولا بالرسول. ولكن هل تعني هذه التفرقة أن 
الأوليا , أعلى مرتبة من الأنبياء والمرسلين ؟ والاجابة بالنفى المطلق لأن كل نبي وكل رسول هو في 
المقا م الأول وعلى وجه التحديد ولى : كأكمل وأتم ما يكون الولى ؛ غير أنه فى أشخاص الأنبيا ء 
اسل وذواتهم تكون الولاية أشمل من النبوة و الرسالة. والولاية فى هذا المستوى تمثل الوجه 
الخفي الثابت لوجود الأنبياء والرسل؛ بينما لا قثل مهمة التبليغ التي يضطلعون بها في الحياة 
الدنيا الا الوجه الظاهرى المؤقت من هذا الوجود . وهكذا تنشأ بين ”النبوة“ و" الولاية” علاقة أولية 
. ظاهرة الوضوح وسيزيدها ابن عربي وضوحاً في موضع لاحق. 

واذا كان الأمر كذلك فما المقصود من "ختم الأولياء الذى ى اتخذه الترمدي عنوانا لكتابه 
المحروف ؟ ومرة أخرى نهد أن ابن عربي هو الذي سيحدد لنا المقصود من "ختتم الأوليا ء. من حيث 
طبيعته ووظيفته. وصحيح أن الترمذى تحدث عنه كثيرا فى كتابه هذا وفي كتابات أخرى: إلا أنه لم 
يكشف لنا سر هذه التسمية التي يبدو أنه تفرد بها عن كل من سبقه, اللهم إلا إشارات مبهمة لا نكاد 
تبين عن شيء محدد . . إن ختم الأولياء -فيما يقول الترمذى- هو ”حجة الله على الأولياء“ ' الذين 
سيخاطبهم الل بقوله «معاشر الأولياء أعطيتك, ولايتى فلم تصونوها من مشاركة النفس. وهذأ 
أضعفكم وأقلكم عمراً قد أتى بجميع بع الولاية صدقا فلم يجعل للنفس فيها نصيباً ولا تلبيسا.» وكان 
ذلك فى الغيب من منة الله تعالى على هذا العيذ حيث أعطاه الختم لتقر به عين محمد ينيز فى 
الموقف, حتى قعد الشيطان بمعزل... وجاء ٠‏ محمد مَك (يوم القيامة) بالختم فيكون أماناً بهم من 
ذلك الهول. وجاء هذا الولى بختمه فيكون أماناً لهم بصدق الولاية: فاحتاج إليه الأوليا ء»"" ٠‏ وى 
موضحع آخر ينقل عثمان يحيى نصا للترمذي يتغنى فيه بختم الأولياء؛ ويذكر أوصافه بعبارا ات جياشة 
بالوجدان يقول فيها!!!':وذلك عبد قد ولي ال استعماله, فهو فى قبضته يتقلب : به ينطق. وبه 

بسمع؛ ويه يبطش. وبه يعقل. 06 في أرضه؛ وجعله إمام خلقه. وصاحي لوا الأولياء, وأمان أهل 
الأرض: ومنظر أهل السماءء. وريحانة الجنان. وخاصهة الله وموصحع نظره. ومعدن سر ١‏ وسوطه في 
أرضه: يؤدب به خلقه. ويحيى القلوب الميتة برؤيته؛ ويرد الخلق إلى طريقه وينعش به حقوقه, مفتاحم 
الهدى. وسراج الأرضء وأمين صحيفة الأولياء. وقائدهمء والقائم بالثناء على ربه .. فهو سيد 





(1)0) < خمم الأولياء 42 هذا وسياق المعنى يحتم أن تقر العبارة الأخيرة من الخص 'فقاحتاح إليه 
الآولماء” اندلا صن 'قاحتاج | الأولباع. , 
(11) ختم الأولياء 458-457 (نقلاً عن نوادر الأصول 158-157..ط. الآستانة). 
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لوليا بن نس آخ أ فا يأل تفن بيصوفه ري في قائسة مطلة م لأس 
الكتاب. وهذه القائمة تدور علي محور واحد هو تحدى مدعى الولاية ومن “بحسي نفسه وليا 
وهو بعيد عنها” وقد طرح الترمذي في قائمته هذه سبعه وخمسان ومائة سؤال ثم تركها كلها 
بلاجواتب ودوعا شرح أو توصيح. ٠‏ ملها “ما يلي ,السكينة ادا ميا معنى الحديت «خلق الله الخلق فى 
ظلمة »؟ و”"ما هي حالة الخلق في هذه الظلمة ”ما معنى الحديث « إن لله مائة وسبعة عشر 
م +“ 5 تلك الأخلاق 6 “ما كلام الله للرسل يوم القيامة 2 ىا مفاتيح الكرم - “كم 
أجزاء النبوة ©“ ””ما السجود ؟ وما بدؤه ؟ ”ما رأس الأسماء الذي استوجب منه جميع 
الأسماء؟“ ”أين الباب الذي يكشف عن هذا الإسم الخفي عن الخلق ؟* ولا نكاد نعشر -في 
غالب الأحيان- على أى تسلسل منطقي واضح في ترتيب الأسئلة على هذه الصورة؛ بل إن 
الأسلوب الذى صيغت به هذه الأسئلة غالبا ما يمعن فى الغموض لدرجة أن الباحث المتأمل 
شع مأك الأسئلة قبل مواجهة الإجابة عليه وفيما 
طوال قرون ثلانة دون أن تجرق أية شخصية على مواجهتها ' إلى أن جا ء عر كان د 
تصدء ى للتحدي, ونجح في الإجابة على هذه الأسئلة في رسالة صغيرة؛ لم تنشر بعد (الجواب 
المستقيم عما سأل عنه الترمذى الحكيم) ؛ ثم أجاب عليها مرة : أخرى مع زيادة بيان وتفصيل في 
الباب الغالث والسبعين من كتاب الفتوحات2!!. ولقد كانت هذه الأسئلة مع أجوبتها أشبه 
ممباأرزة روحية جرت على صفحات التاريخ بين حكيمين متوحدين باعدت بينهما العصور والأزمان. 

وبرغم ما يسود كتاب ختم الأوليا ء من غموض فى الأسلوب -أحياناً- . ومن اضطراب فى 
منهج التأليف ‏ . فإن هذا الكتاب قد جلى لمن يدقق فيه النظر. بعضاً من المظاهر أو الأوجه 
الأساسية في موضوع الولاية. وقد كأن ذلك تمثابه خطوة أولى على طريق البحث في هذا ا موضوم. 
لكن سرعان ما توقفت هذه الخطوة, وانقطع سير البحث فيها زماناً طويلاً قبل أن تظهر شخصية 
أخرى تتابع ما بدأه الحكيم الترمذي. فهل يرجع السبب في ذلك إلى أن موضوع الولاية من 
طبيعته ان يتداخل بموضوم النبوة؛ أو أنه لا يمكن له أن يعالج فى معزل عن موضوع النبوة 
وخصائصها الذاتية: ثما اضطر الباحث فى الولاية إلى التزام الحذر البالغ والتحوط الشديد في 
استعمال الألفاظ والعبارات ؟ وليس من شك في أن الضجة -التي أثارتها أقوال الترمذي في 
موضوع الولاية؛ والني أثارتها أيضا في أغلب الظن. عبارات وأقوال جازف بها تلاميذه من بعده- 
كانت من وراء التهيب د الحذر الذي التزم به كل من عالج هذا الموضيع من جاءوا بعد د الترمذي 


الواردة فى كتابه : الحوا ب المسشقيسة: كما ةدر يعض من تصوص الإجابة الواردة فى الفكوى ليا 
(انظر تم الأولياء 326-142). 
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وسوف نضرب صفحاً هنا عن علماء الكلام الذين خاضوا في مسألة الولاية؛ وإن كنا 
عثر عند بعضهم على تحديدات أو تعريفات تتعلى بالموضوع. كالباقلاني (ت403 ه) في 
كتابه الذي أفرده لبيان الفرق بين المعجزات والكرامات والحيل والسحر'”*''. والذي اكتفى فيه 
بالتأكيد على إمكان وقوع الكرامات من الأولياء رداً على المعتزلة النافين لهذا الأمر. كما 
اكتفى فى وصف الأولياء بأنهم ”الصالحون"". وهذا الوصف. الذي هو من قبيل المرادفات 
. اللفظية؛ لا يعتبر بحال من الأحوال تعريفاً كاشفاً عن حقيقة الأولياء. 

إذا ما ذهبنا نستطلع المؤلفات الصوفية نفسها ألفيناها تشتمل -باليقين- - على إشار أت 
شديدة الوضوح في بعض الأحيان؛ تتعلق بموضوع الولاية. لكن يشيع في هذه المؤلفات ميل 
ظاهر إلى التكتم والحذر كلما اخذ الحديث مجراه صوب مفهوم الولاية. وتحديد مقوماتها 
وخصائصها. بل هناك نصوص كثيرة لا تلوي على مصطلح ”ولاية'“'. وتستعمل بدلا منه 
مصطلح عارف أو صوفي أو أي مصطلح آخر مشابه. لكنه ٠‏ مع ذلك. ٠‏ تسهم -بلا ريب- في 
تحديد طبيعة الولاية. ولنا أن نعجب حين نلاحظ أن مصطلح ”“ولاية'“ -وهو مصطلح قرءاني- 
لايُذكر فى مؤلفات التصوف إلا تلميحاً أو اقتضاباً: بينما يذكر غيره من الاصطلاحات الأخرى 
في صراحة ووضوح . وللهجويري في كتابه كشف المحجوب ملاحظة غريبة؛ تعمق من دلالة هذه 
المفارقة العجيبة في موضوع الولايه. بقول فيها «وقد الف المشايخ رحمهم الله كتباً في هذا 
(فى الولاية) وقد نفدت سريعاً لنفاستها»'”''. وهذا الذي يقوله الهجويري -عامداً أو غير 
عامد- فى صورة مبهمة عامة هو فى الحقيقة إشارة الى كتابات الحكيم الترمذى فى الولا ية. 
أو كتابات تلاميذه الذين يطلق عليهم إسم الحكيمية. وقد تحدث عنهم الهجويري وأفاض في 
ذثر أوصافهم فى نفس الفصل الذي اقتبسنا منه العبارة السابقة. ولا" يزيد الهجويري -في هذا 
الفصل- على التذكير بما هو موجود عند الترمذي. مع ذكر شيء ء من الروايات والنوادر مؤكدا 
فى كل ذلك على القاعدة المعروفة ”كل الأنبياء أولياء. لكن أن الأولياء ليسوا أنبياء““.: وقد 
أهمل الهجويرى قضية ختم الأوليا . وأسقطها من الاعتبارء ولم يكن إهماله هذا مجرد أمر 
عارض غير مقصود . خصوصاً حين نأخذ في الحسبان أنه يذكر كتاب الترمدذى (ختم الأوليا - ء 
وهو الكتاب المعئون بنفس الموضوع الذى تجاهله من قبل!2!. 


[(13) الباقلاني»: كتاي البيان عن الفرق يين المعجزرا ت والكرامات والحيبل والكهانة والسبحر 
والشار نحات. 5[ . رتشرد مكارني؛ . بيروت 1958م ص 50. 

(14) اليُجويرى. كشف المحجوب»؛ ص 445. ويقول الهُجويري أيضاً 'ولكل من المشايخ رحمهم الله رمز 
فى تحقيق العبارة عن الولاية' أ ص 1 45 وفى هذا النص ما يشهد لكتايات الثرمذى ولما تميزت 
به من دقة بالغة فى الموضوع. ١‏ 

(135) المصدر السسيانق 33., ٠‏ وقد يرجع السيب في ذلك إلى خشية الهجويري من الخلط بين مقهوم 
'ختم الأولياء' ويين بعض التعاليم الإسماعيلية: وكما لاحظ :أمل راغ فأن الدا عي المؤيد في 
الدين الشيرازي زت ت 470قه): -الذي عاش في نقس هذه الفكرة- - استحدث عقندة 'ختم الأئّمة 
ولا شك فى أنها كانت عقيدة مشبوهة ومريبة في نظلر أهل السنة . 
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وكذلك أمهات كتب التصوف التى عرف مؤّلفوها بالولاية؛ لا تتكشف هى الأخرى عن 
شىء أكثر تحديدا في هذا الموضوع'*'٠.‏ فهذا أبو طالب المكى (ت 380 ه) يتحدث في أحد 
فصول كتابه “قوت القلوب ' عن أهل المقامات من المقربين'"' ويميز بين طوائف ثلاث من 
الأولياء يترتبون ترتباً تنازلياً وهم : أهل العلم بالنه. وأهل الحب. وأهل الخوف. ثم يذكر 
مأثورات تنسب للمسيح ليتلا. يعدد فيها فضائل الأولياء؛ وهذا هو كل ما هنالك في الموضوع. 
أما كتتاب اللمع لأبى : نصر السراج (ت377 ه) -من كبار قدماء الصوفية- فإنه يشتمل على 
'5' ينقد فيه المؤلّف نقدآ لاذعا هؤلاء الذين يضعون مرتبة الولاية فوق مرتبة النبوة ؛ 
لكننا نتوقف هنا لنتساءل هل يعتبر نقد السرّاح هذا نقد غير مباشر للحكيم الترمذي الذي 
لم يذكر اسمه ؟ أو لبعض تلاميذه من ”الحكيمية“ ممن انحرفوا عن نهج الترمذي ؟ او على 
أقل تقدير هو نقد موجه ضد هؤلاء الدذين ساهموا باه ويللاتهم الفاسدة في تشور به مذهب الترمدى 
في الولاية ؟ ومهما يكن من أمر هذا التساؤل ومن أمر الإجابه عليه. فإن السراج قل خصص 
-اضافة إلى ماسبق- فصلاً آخر من كتابه'”!' لبحث كرامات الأولياء للرد على المعتزلة النافين 
لهذه الكرامات؛ ولكن إذا ذهبنا نلتمس فى هذا الكتتاب طرحاً معمقاً لموضوع الولاية فإتنا لا 
نظفر فيه بشىء ذي بال. 
ومن بين المؤلفين المعاصرين لأبي طالب المكي وأبي صر السراج ببرر مؤلف آخر تعتبر 
كتاباته اسهاماً حقيقاً فى التعرف على التصوف, إنه '”الكلاباذي'” (ت 385 ه) صاحب كتاب 
التعرف. هذا الكتاب الجدير بما له من منهجية في التأليف. بأن يكون رسالة علمية حقيقية, 
وكغيره من السابقين له واللاحقين عليه. يخصص الكلاباذي الباب السادس والعشرين من 
كتابه هذ! لبحث مسألة الكرامات!20. وكما هو منتظر أيضا يدافع الكلأباذي في هذا الفصل 
عن |امكان الكرامة وعن اثباتها ووقوعها بالأدلة الشرعية كذلك, ثم ينتهي إلى أن الولي تابع 
للنبي ومقتدٍ به. وأن "ظهور الكرامة له تاييد للنبي. وإظهار لدعوته. وليس قدحاً فى لبوته " ١‏ 
وهذا الدى يقرره الكلأباذي يعتمد فى الأصل على قول أبي بكر الوراق «النبى لم يكحن لبيآ 


(16) إضافة إلى النماذج التى توردها هنا فإنه يمكن الرجوع إلى نصوص آأخرى جمعها عتمان 
يحيى فى ملحق تاريخي منشور في نهاية كتاب ختم الأولياء؛ ص 449 وما بعدشا. 

(17) ابو طالب المكى: قوبت القلوب: ط. القاهرة 1350ه. 1 ص 2-111]] ( فصل 29). 

(18) أبو نصر السراج ؛ كتاب اللّمع تحقيق عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرور . بقدأل 
0] ص 535 -537. وتجدر الإشارة الى أن طبعة نيكولسون لهذا الكتاب وإن كانت أكثر 
توشيقاً من حيث الاعتماد على المخطوطات إلا أنها غير كاملة: .ومن المؤسف أن المحفقين -فى 
الطبعة العربية- لم يذكرا أية بيانات عن المخطوطات التي استندا إليها في التحقيق . 

9) المصدر السابق 408-390 . 

(20) الكلاباذبي: كناب التعرف لذهب أهشل التصوفء» تحقيق عبد الحليم محمون وطة عيد الباقفي 
شرو ر' عالقاهرة )90 ]اخ ٠‏ [مصور عن ط أربرىء القاهرة 103 ص [9-7/: وهذا الختاب لرحمة 
أخيرا إلى اللغة الفرنسية عر يم ع ] ترجمة ممتازة يبعنوان 56 06 776:16 باريس 1981. 
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للمعجزة». وقد أورد الكلاًباذى قبل قليل من هذا الموضع عبارة الوراق هذه واستشهد به 
باعتباره تلميذا مباشرا للحكيم الترمذي. ثم يطرح الكلأباذي السؤال التالي؛ «هل يعرف 
الولى أنه ولي أه 5 ؟)» -وهو نفس السؤال الدى طرحه على الترمدى احد تلامذته. وكان سببا 
في تاليف كناب ختم الأوليا . - ؛ ويجيب الكلاباذى على السؤال بالإيجاب والإثبات. وأخيراً 
بنهى الكلاباة ى كلامه فى الولاايه بالتمييز بين ولايتين : ولايه بالمعنى العام ' وهي لعامه 
المؤمنين؛ وولاايه بالمعنى الخاص. أي بالمعنى الاصطلاحي في علم التصوفء ' ويكون صاحبها 
محفوظا عن النظر الى نفسه (...) ويكون محفوظاً عن افات البشرية . 

وفى هذا النص لقطتان سحا جديدتينء لكنهما جديرتان بالاعتبارء النقطة الأولى : 
العلاقة بين الولى والنبي. ومكانةٌ الولي بالنسبة للنبيّ في إطار هذه العلاقة لاتتجاوز دور 
التأكد . وتمتئذ لا مجال لأية فكرة تتحدث عن تحلل الولى من قيود الشرع ؛ أو تتحدث عن 
مساواة الولى للنبي فضلا عن أفضليته على النبى. أما النقطة الثانية فهي وصف الولي 
باعتباره كائنا بشريآ لا يرى نفسه ولا يرى بشريته. 

اذا ما انتقلنا بالبحث إلى المتأخرين من علماء التصوف, فإن أول من نلتقي بهم من رجال هذه 
الفترة. ابو عبد الرحمن السلمى ١‏ ت 412 ه) الدى يقول في مفتتح كتابه طبقات الصوفيه بعذ حمد 
الله. والصلاة على رسوله «ه وأتبع الأنبيا عليهم السلاه بالأولياء»'!2). ونلاحظ أن كلمات : ولي 
-أوليا - ولاية - وإن كانت نتردد كشيرا فى ثنايا هلا لكتاب المتخصص فى تاريخ الأوليا ٠‏ وسيرتهم. 
إلا أنه يخلو من أي عرض مذهبي لموضوع الولاية, ولايعثر القاريء على شيء من ذلك حتى وهو يتوقع 
-منطقيا- - أنه على مقربة منه. وتم يلغت النظر -حقيقة- أن حديث اللسّلمِي عن الترمذي'*' لا يتضمن 
ادنى اشارة الى علاقه الترمدي عوضوم الولاية. بل بردد السلمى -وهو يتحدث عن الترمدى- الحكم 
الصا ره القاسي الذي ينسب إلى جعفر الخلدي (ت 348 ه) حين سئل «هل عندك من كتب الترمذى 
شيم 5 فيقول جعفر «لا ؛ ماعددته من الصوفية»”3 *'. وهذا القول يجب أن يفسّر بما معناه أن الخلدي 

َعْدَ الترمذى من الفلاسفة لا من الصوفية. وغني عن البيان أن كتاب طبقات الصوفية هذا يثير 
العديد من السال القلدية. كسألة الكامات ومسألة هل يعرف الولى أنه ولي: كما بحث الكتاب 
على زيارة الأوليا ء وزيارة أضرحتهم: ٠‏ ويذكر سمات الأولياء وخصائصهم. ويتحدث بصفة أخص عن 
أوضاعهم في الدنيا باعتيارها سبقا لأحوالهم فى الآخرة. أو كما يقول السلمي نقلاً عن أبى سعيد 
الخراز(286ه)؛ «ان الله تعالى عجل لأرواح أوليائه التلذذ بذكره؛ والوصول إلى قربه؛ وعجل لأبدانهم 
النعمة بما نالوه من مصالحهم. فعيش أبدانهم عيش الجنانيين؛ وعيش رراحهم عيش الربانيين 2100 


ببنا 
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(22) المصدر السايقء 220217 . 
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بد أن أروع تعريف للولي يمكن أن نعثر عليه فى هذا الكتاب. ويلخص. تلخصا دقيقا. 
كثيراً من المفاهيم التي سنلتقي بها عند الشيخ الأكبر -في هذا الموضوع- هو بلا شك تعريف 
أبى يزيد اليسطامى (ت 234 أو 61 ه) الذى يقول فيه «ولى الله ل* يسم نفسه بسيماءء ولا 
يكون له إسم يتسمى بده 25. وهذه العبارة تشبه؛ إلى حد كبير عبارة أخرى للبسطامى نفسه 
بحكيها عنه السهلجي بقوله «قال رجل لأبي يزيد : كيف أصبحت ؟ قال : لا صباح ولا مساء. 
إنما الصباح والمساء لمن تأخذه الصفة. وأنا لا صفة لى, 26 نعم لا صباح ولا مساء في 
إحساس هذا الرجل الذى استغرقه المده المتواصل للنور السرمدي. وهو لا يمتلك إسما ولا رسما . 
فصار منذئذ فوق كل الصور المتغيرة ومن وراء جميع المظاهر المتعددة. 
ومن الآثار الباقية الني عنيت بتاريخ الأولياء وسيرهم كتاب حلية الأولياء 
لأبى نعيم الإصمّهاني (ت 430 ه) وبرغم دلالة عنوان هذا الكتاب على ”الولاية وأبحاثها الا أنه 
لايروى لد غليلاً فى هذا الموضوع. ومع ذلك لا نعدم في ثناياه بعضا من اللفتات الهامه فى هذه 
المسالة. وهذا الكتاب الذى يقع في مجلدات عشرة ويتضمن ما لا يقل عن تسم وثتمانين وستمائه 
ترجمة؛ يهمل الحديث عن الترمذى فلا يشير اليه إلا إشارة خاطفة سرر بعة”2, ولا يمكن أن يكون هذا 
الإهمال إلا مقصودا كذلك. فالكتاب لا يشير من قريب أو من بعيد إلى أي من تعاليم الترمذي أو 
اقواله في موضوع الولاية. مع ان هذه التعاليم نمثل -دونما ريب- اعظم ما اسهم به الترمدي في علوم 
التصوف. وفي هذا الكتاب تتحدد؛ شيئاً فشيئاً؛ صورة الولي. كما تأخذ في الظهور دراسة لأنموذج 
الولاية. ولكن من خلال معالجة مضطربة: وعبر جمل إشارية؛ أو عبر أوصاف. قد تتضارب -أحياناً- 
مع سلوك الشخصيات التي بتحدث عنها أبو نعيم. ولكن يبِقَى مفهوم الولاية ذاتها عارياً عن أي 
تعريف أو تحديد يكشف عن حقيقتها, وتتضمن مقدمة كتاب الحلية لفدات موحية؛ تقتصر في 
حديثئها عن الأولياء على ذكر النعوت الظاهرة للولي. مع الاستشهاد على ذلك بسلسلة من 
الأحاديث النبوية. ومن أخبار الأوائل والقدماء'28). وف إطار هذه النعوت يذكر أبو نعيم أن الأولياء 
هم الذين يذكرون الله. وإذا رؤوا ذكر الله عز وجل . وهم المحفوظون من الزلل في زمن الفتنة. وعيشهم 
عيش الفقراء. وهم الخاملون الذين لا حظ لهم من ذكر أو شهرة, وفيهم يقول النبى وي ارب أشعث 
ذى طمرين. دير عنه أ عين الناس؛ لو أقمم على الله عز وجل لأبرة»ا 7 ويستشهد أبو نعيم على قضية 
خفاء الولى واستتاره. مؤكداً على ثباتها واستمرارها ٠‏ بحديث آخر يقول فيه النبى يني « أحب العباد 
الى الله الإأتقياء الأأخنياء. الذين ,لذ غابوا ل مينتتدوا. ولا اشهدوا ل ميعرذوا أولنك همأتمة الهدى ومصابيح الحلء »!130 , 
5) المصدر السايقء. ص 103. 
)| عبد الرحمن بدوي. شطحات الصوفية 1: أبو يزيد البسطاميء القاهرة 1949 ص 70. 
([ أبو نعيم الإصفهاني, حلية الأولباء وطبقات الأصقباء. يروت 1967 جه 10 ص 235-233 
) المصدر السايق ج 1[ ص 17-5 . 
) الحديث مع اختلاف يسير في ألفاظه. رواه مسلم, بِرّ 138., الجكّة 48. 
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ومن اللفتات الهامة؛ فى مقدمة هذا الكتاب. وصف أبي نعيم لمراتب الأولياء, وكلامه في 
الزهد . واستشها: داته عليه بأقوال منسوبة إلى سيدنا عيسى الكل . وبأوامر وتوجيهات إلهية؛ أمر 
الله به موسي وهارون عليهما السلام قبل أن يذهبا إلى لقاء فرعون. وكلها تدور حول قيمه الزهد . 
وصرورنك. ثم يذكر أبو نعيم بعد ذلك بقليل عبارة ذي النون الرائعة التي يلخص فيها صفات 
الأولياء بقوله «هؤلاء قوم خالط اللقر: «أن لحومهم ودما هم !3 وهى عبارة يذكرنا صدى كلماتها 
يقول عائشة | م المؤمنين تننتت لك سئلت عن خلق النبي يي كان حَلّقه القرء “أن » ويورد أبو نعيم 
-في مقدمته أيضاً - حديثاً للنبي 25 يقول فيه « ان مر خيار امتى ٠‏ قممأ ثبأ: ى الملا الأعلى فى الذرجات 
العلى. فوماً يضحكون ججهرأ من سعة رحمة رهم وييكون سر أ من خوف شدة عذاب ربهر عر وجل ماقا 

غير أن , أخص وصف من بين اوصاف الأولياء التى عرضها أبو نعيم في مقدمته. التي 
أضفى عليها قيزا خاصا من خلال انتقاء مدروس للأحاديث والآثار المتضمنة لها هو أن الولاية 
لا تقتضي -بالضرورة- أن يكون الولي ظاهرأ بين الناس؛ بل العكس هو الصحيح. ٠‏ أي أن الولي 
-وهو من لا صفة له حسبما يذكر اليسطامى- هو الهارب دائماً من أعين الخلق. ومن المفارقات 
الغريبة فى هذه المسألة ان استثار الولى (وهذا الوصف لا ينبعي أن نعبسط فى تفسيرة أو 
اختزاله إلى مجرد تحلى الول بفضيلة التواضع أو الخمول. بل -هو في حقيقة الأمر- نتيجة 
التوبة الكاملة. بالمعنى الحرفى لهذا المصطلح) هذا الاستتار يستلزم؛ حين يرى الولي -حدوث 
الذكر - ولو لمدة يسيرة- في نفس الرائي 0 ظ 

ولذى النون المصرىي -علاوة على ماسيق في هذه المسألة- أنظار لطيفة ترتبط بتاملاته فى 
موضوع أتحاد الولى بالكلمة الإلهيه ذاتها أو -على حد تعبيره السابق- مخالطة القرءان للحوم 
- ولياء ودمائهم. ويرى ذو النون أن النبي ست هو أنموذج هذا الاتحاد أو هذه المخالطة وضمانها 
فى الوقت نفسسهء وسوف ترى -فيما بعد- ما تتكشف عنه هذه التأملات من ثمار ونتائج. 

تعد رسالة الشُشيري (ت465 ه) واحدة من أمهات الكتب القدية في علم التصوف. 
وتشغل الولايه في هذه الرساله باباً مسعقلةاةةا لكن يغطى الحدر أرجاء القضية كلها فى هذا 
الباب مثلما رأينا : في المصادر التي ذكرناها من قبل. وفى هذا الباب بصدر القشيري حديثه بالآية 
الكرعة أ8 إن أولياء اللدلا خوف عليهسم ولا هم يحزنون 4 (يونس: 62). وهذه الآية هى العمدة في 
الاستدلال على موضوع الولايه. ويدذكر القشيرى أيضاً ٠‏ مثلما يدكر السابقون عليه الحديث 
القدسي «من أذى لي وليا فقد استحل محاربتي..». ثم يشير إلى ما سيق أن ذكرناه من قبل.. من أن 
كلمة ولي وهى على وزن فعيل. ذات معنى مزدوج. ٠‏ فهي فعيل بمعنى مفعول. وثمتكذ يكون 
الولى هو -فيما بقول صاحب الرساله- برمن يتولى الله سبحانه أمره» أو فعيل معنى ناعل ؛ 





331 القشيرى. الرسالة, القاهرة 1957 م117 -119. 
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وحينئذ فالولي هو «الذي سرك عاد 1ن عط عد ثم يضيف القشيرئخ« أن من شروط الولي 
أن يكون محفوظاً ٠‏ كما أن من شتروظ النبي أن يكون معصوما ٠‏ فكل من كان للشرع عليه 
اعتراض فهو مغرور مخدوع». وبعد ذلك يطرح القشيري السؤال المعهود : هل يعلم الولي أنه 
وألي ؟ ويناقش الخلاف بين شيوخ التصوف في الإجابة على هذا الستؤال ٠‏ ويبدو من كلام 
القشيري أنه يرى رأي أستاذه ووالد زوجته أبي علي الدقّاق. وهو الرأي القائل جواز أن يعلم 
الرلى اتدولر م حوالي موضوعات الولاية» بعد ذلك فى هذا الباب, عبر تقول تشير -في 
اختصار- ل وا مدا مسالة اسكفان اللي في تقول 
أبي يزيد البسطامي « أولياء الث تغالى عر اتنين لا يراهم أحد في الدنيا ولا في 
0 ”العلاقة المسحم“ ود وبا بي اعد اشاتة ةالفشسرق 
يفنا ١‏ :ددرتي نايك الأرلناعيزايات الأنينا وم ومقل :فنا ء النسن في قول أبي على اجوزجاني 
و «هو الفاني في حاله, الباقي في مشاهدة الحق سبحانه»؛ ويختتم القشيري 
باب الولاية بشرح مختصر للآبة الكريمة التي افتتح بها هذا الباب, يذهب فيه إلى تفسير الآية 
بالعبارة المأثورة عن الصوفية في قولهم «الصوفي ابن وقته»؛ وهي -كما نرى- وصف للصوفي 
لا للولي. غير أن القشيري ينقلها بعد تعديل طفيف ليصف بها الولي فيقول «الولي ابن 
وقته ». وتعني عبارة القشيري -كما أراد لها- أن الولي ليس له ماض يحزن عليه ولا مستقبل 
يخاف منه. وهذا هو معنى قوله تعالى ظ لاخوف علبهم ولا هم يحزنون © (يونس : 62). 
وجرياً على عادة المصنفين. يفرد القشيري باباً آخر يتحدث فيه عن كرامات الأولياء 
لكنه لايضيف جديداً إلى الموضوع. ونفس الشيء نجده في تفسيره المسمى لطائف الإشارات 
الذي طبع لأول مرة في القاهرة قبل سنوات؛ حيث لا نكاد نعثر فيه إلا على قلة قليلة من 
الإضافات ذات الشأن: وذلك إذا ما استثنينا أنظاره الدقيقة المتعلقة -في هذا الموضوع- 
بالفرق بين المعصوم والمحفوظ؛ فعنده أن عصمة النبي ترجع في أساسها إلى أن النبي لا يخطر 
على قلبه السوء ء ولا الفحشاء. حتى مجرد التفكير في اقتراف الذنب لايخطر على قلوب 
الأنبياء. امنا الولي فإنه لا يكون تغرل عن وقوع مثل هذه الرعيه في خاضرةء “بل قد يكون له 
لى -التّدرة- زلأت ولكن لايكون له اصرار““347 لأن العناية الإلهية تحفظه من ذلك. 
وثمة صوفي آخر شهير هو عبد الله الأنصاري (481 ه). كان والده مريداً لشيخ من ترمذ؛ء 
وكان عبد الله يعتبر شيم والده. هذا ؛ حلقة الوصل التي ينتسب بها إلى الحكيم الترمذي انتساباً 
روحياً. ومع ذلك لا يبدو ثما نعرفه له من مصنفات أنه أعار موضوع الولاية أهمية خاصة!35, 
(34) القشيري؛ لطائف الإشارات تحقيق إبراهيم بسيونيء تقديم حسن عباس زكيء القاهرة: 
بدون تاريخ, .قي ستة مجلدات. راجع في تفسير الآية 62 من سورة يونس المجلد الثالث 
ضن 2105 هذا ولاانجد في تفسير القشيري لقوله تعالىج فقتلوا أوليآء الشيطن 4 (النساء: 76) أبة 
إشارة مهن قريب أو من يعيد إلى .موؤضوع "أونياء الشيطان كبااطية عاية تحجية, 


(35) فيمايتعلق بعبد الله الاأتنصارى راجم [تمباعء:)ه82 02 «6اعااها 9.46 في كتايه 
ماتأوطصعصط مسوتاوجره بتتقعصه جلةلأسوطه م068 بيروت 1965. 
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والإمام الغزالي (ت 505 ه) يصنع نفس الصنيع في كتابه الإحياء. وهو بصدد الرد على من 
ينفي كرامات الأولياء. جرياً على ما قضت به عادة كتب التصوف في هذا الموضوء!26. 

ولكن من هم الأولياء ؟ حول الإجابة على هذا السؤال يطرح بعض من شيوخ التصوف, 
مثل نهم الدين الكُبرى (ت617 ه) -في كتابه فوائح الجمال- هذا الموضوع بصورة غير مباشرة» في 
إطار الحقيقة التي تؤكد أن الولاية هي التي تفسر الكرامات وليس العكس. وان الولاية محجوبه 
دائما وراء مظاهرها وعلاماتها!37. من بين هذه العلامات أن يكون الوليّ محفوظاً من الله تعالى 
(مع ملاحظة الفرق بين الحفظ النسبِي للولي والعصمة المطلقة للنبي) . ومن هذه العلامات إجابة 
الدعوة. وأيضا معرفة إسم الله الأعظم, وأسماء الروحانيين من الملائكة والجن. .إلخ. والولاية 
-فيما يرى نهم الدين- هي الدرجة الثالثة والأخيرة من درجات السلوك الروحاني التي يعبر عنها 
بالعبادة. والعبودية. والعبودة أو العبودية المطلقة'135, أو يعبر عنها بعلم اليقين الذي هو علم 
مكتسب. وحق اليقين الذى هو ”حال“ مستمرة, وعين اليقين الذي هو فناء العارف في المعروف!77, 
أو بالتلوين والتمكين والتكوين. هذا ولايُمنح التكوين للولي إلا إذا فنيت إرادته فناءً تام في 
إرادة الحق. فهاهنا. ومن فم هذا الولي, يتحقق الأمر الإلهي حين ينطق بكلمة '“"كن“. وفي هذا 
الكلام إشارة إلى قوله تعالى «إإنمآ أمرنا لشيء إذآ أردنا أن نقول له كن فييكون © (يس: 40)., ويقول 


يكو معت الآية ف هذا النمناف "اياون نيعا الانشان اله كدذلك - 

ونهم الدين وإن كان لا يستطرد في عرض موضوع الولاية إلا أنه يحدثنا عنها بأكثر ها 
حدثنا الآخرون. وما نعرفه عن حياته الروحية؛ من خلال نصوص مؤلفاته؛ يوحي بأنه كان 
بيستطيع -لو أراد- أن يذهب إلى أبعد ما ذهب إليه في هذا الموضوع, وبقطع النظر عن حياته 





(36) الغزاليء إحياء علوم الدينء: القاهرة: بدون تاريخ 4.: ص 339-355. 

(37) فوائح الجمال وفواتع الجلال, تحقيق فريتز ماير؛ فايسبادن 1957 ص 82 وما بعدها من النص العربي ٠‏ 

(38) يفرق ابن عربى أيضاً من حيث المبد! بين العبودية والعبادة, الفتوحات 2 ص 519: غير أنه 
فيما يكتبه لا يأحذ في الاعتبار هذه التفرقة النظرية؛ أما الترمذي فإنه لا يفرق في الاستعمال 
مخ شاكيث الكلمحينت: 1 ١‏ 


أو بتعارضانء ذلك أن هاتين المشيثتين, شيئة الله ومشيئة عباده هما في نفس الأمرء وممثد 
التحققين بأعلى رتب الولاية؛ مشيئتان غير متعاقبتينء ولامتمايزتين في أية صورة من 
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الروحية الخاصة. فإن الذى لا نشك فيه هو أنه كان ميال الى اقتفاء أثر الترمذى فى نظرته 
لقضية الولاية. يدلنا على ذلك أن نجم الدين كشيراً ما كان يقتبس عبارات شيخه 
عمار البدليسىي (ت 590 ه) ومصطلحاته. وكان هذا الشيح -بدوره- يحيل فى كتايباته إلى 
الحكيم الترمذي في مواضع عدة. وقد ربط البدليسي بين معنى الولاية ومعنى السكينة مثلما 
ربط بينهما الترمذي من قبل؛ وكما ميِّر الترمذى -أيضا- بين درجات الولاية, كذلك ميز 
البدليسي : فى الولابة بين ولاية مقّيدة. وولاية مطلقة. وعنده أن الولي الذي يصل إلى الولاية 
المطلقة ”لا يبقى له تصرف طبع ٠‏ ولا ارادة نفس ولا اختيار شهوة “. بل جميع تصرفه بالله. والله 
تسرف بو 1*1 . وكذلك يستمد البدليسى من الترمدي مقهوم “ختم الأولياء 'ء وإن كأن يعيذه 
فى صياغة جديدة تخلو من العمق على كل حالء ولكن يبقى البدليسي بعد كل ذلك شاهداً 
على أن تعاليم الترمذي لم تعوقف, بل ظلت تتوارث عبر الأجيال؛ حتى وإن كان في شيء غير 
فليل من الحذر والتردد . ئ 

وهكذا نستطيع القول بأن كبار الأولياء الذين ضمهم القرن السادس الهجري. ومن 
بينهم هذه الشخصيات التي فرغنا من الحديث عنها في الفقرات السابقة؛ كل هؤلا ٠‏ ء كانت 
أقوالهم شاهدة على أن مسألة ”“الولاية“ كانت تدخل خضمن همومهم وشواغلهم. وأنهم كانوا 
يسألون عن قضاياهاء. وأنهم كاتوا بجيبون عما يُسألون عنه, لكنا لو ألقينا نظرة على 
اجاباتهم الموجرة نسوف نجدها خاوية لا تكاد تنبئنا بشىء في بادي ء الأمر. وهنا تغدو الوسيلة 
الوحيدة لاكتشاف ما تتضمته إجاباتهم من أبعاد وأنظار متسقة هو أن نفسّر أقوالهم وأفعالهم 
تفسيرا مستأنياً. وسوف نرى في موضع اخر كيف استطاع ابن عربي أن يقدم لنا كثيراً من 
مفأ تيح هدا التفسير. 

وثمة شخصية أخرى تعتبر من أعظم شخصيات هذا القرن ونعني بها شخصية 

عبد القادر الجيلانى المتوفى ببغداد سنة 561 هء أي في نفس الوقت الذي ولد فيه ابن عربي 

بالأندلسس. ومثلما فعل البدليسي. وهو يستعير صورة الشجرة وفروعها ليوضح بها مقهوم 
الولاية. كتفي الجيلاني بالقول بأن الولاية هى *”ظل النبوة. والنبوة ظلّ الإلهية"*421', غير أن 
هذه الصورة لا تعدو ان تكون صورة مجازية. وهي وإن تكن تؤكد العلاقة الوثقى بين النبوه 
والولاية؛ إلا أنه صورة مقفرة لا تتكشف عن مضمون علمى كاف في موضوع الولاية. وسوف 
نعود إلى الحديث عن عبد القادر الجيلانى في مناسبة أخرى من كتابنا هذا . 

ولكن إذا أردنا أن نختم هذه الجولة المختصرة في النصوص المتعلقة بالولاية خلال قرون 
ثلائة فصلت ما بين الحكيم الترمذي وصاحب الفتوحات فعلينا أن نتجه بالبحث شطر شيخ من 
لك الفقرات التى اقتبسناها هي من كتاب بهجة الطائفة للبدليسيء وقد نشرها عثمان يحيبى 


في نهاية ختم الأولياء: .ص 469 - 471 معتمد! على مخطوط برلين . 
7 شطنوفي (ت 3ها). بهجة الأسرارء القاهرة 1330 قادص 39. 
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شيوح الصوفية المعاصرين لابن عربي: وهو روزبهان بقلي المتوفى سنه 606 ه. أي بعل عشر 
سنين تقريباً من وصول ابن عربي إلى بلاد المشرق» وهذا الشيخ قد أفرد له كوربان''*! صفحات 
عديدة للتعريف به. كما اضطلع -أيضا- بتحقيق كتابه ”عبهر العاشقين*“!14', ولعل من المفيد 
أن نلفت الأنظار -برغم كتابات كوربان- إلى فقرات من كتاب روزبهان نفسه. وبين أيدينا الان 
طبعات جديدة من هذا الكتاب لم تكن في متناول كوربان أنذاك. نقول هذا رغم مانخاطر به 
من الوقوع في التكرار أو التداخل مع معين 110"10 .11 وكوربان 007610 .11 في هذه النقطة او 
تلك من نقاط البحث. وكذلك توجد بين أيدينا الآن طبعة'”*' من كتاب روزبهان الذي سرد فيه 
تاريخه وحياته الروحية ونعني به كتاب كشف الأسرار وتعتبر هذه الطبعة أكمل من غيرها . 
برغم ما وقع فيها من اختلافات طفيفة. ولكن نشير -قبل كل ذلك- إلى كتاب اخر هو كتاب 
”مشرب الأرواح'» الذي نلمح فيه تأثر البقلي بالأنصاري في ترتيبه لكتابيه مائة مقام؛ ومنازل 
التناترين وقد اسك تار القلى بالأنصاريء في كتابيه السابقين؛ على تحليل البقلي لالف 
مقام ومقام ورّعها على عشرين باباً في كتابه مشرب الأرواح. ومن بين فصول هذا الكتاب 
فصل وقفه البقلي على موضوع الولاية يقول فيه'6*) «أول الطريق الإرادة ومعها المجاهدات. 
وأوسط الطريق المحبة ومعها الكرامات. واخر الطريق المعرفة ومعها المشاهدات. فإذا تمكن في 
هذه المراتب, ولا تجري عليه أحكاء التلوين. وصار سيّاحاً في بحار التوحيدء وسر التفريد. 
يكون وليآ نائباً وصادقاً من الأصفياء. والولاية إسم جامع بجميع منازل الصديقين(...): وقال 
العارف يك : الولاية الاتصاف بِحُلّق الحق سبحانه». 

وهذا النص الذي يبدو وكأنه كلام نظري , يجسده لنا عملاً وواقعاً ما يقصه روزبهان في 
كتابه كشف الأسرار من مكاشفات ومشاهدات ومنامات حصلت له في طريق القوم حين كان في 
الجاكته والخمسين من عمره؛ وفيها من عمق الدوم وإثارة المشاعر مايشجعنا على ان نورد 
بعضاً من كلامه هاهنا. يقول البقلى «رأيت الله تبارك وتعالى على سطح بيتي بوصف العزة 
وجلال القدم. ورأيت كأن العالم بأسره لور شعشعاني كثير عظيم ؛ فناداني من وسط النور 
بلسان الفارسية مرة «ياروزبهان ! اخترتك للولاية. واصطئعتك للمحبة. أنت وليي ومحبي, ولا 
تخف ولا تحزن. فأنا أكمل وأعينك في جميع مرادك». ورأيت كأن من العرش إلى الغرى!/*' 





(43) انظر على وجه الخصوص : 9-146 جزم ,3 ,#اعلائه؟! إدبك|ك! 1انا 

(44) 1958 كارمظ- تن 8[16 1 مل ومإقلط عمل تعمل عا .ازا 'مللا.لط اه (را 070 .11/ 

(45) د. نظيف خواجه: رو زيهان يقلى وكتاب كشف الأسرار» إستائبول 1971م. وقد طبع نص 
كشف الأسرار استتاد! الى المخطوط المحفوظ في قونيهء وثود أن نبين على هامش هذا الموضوع 
أن نغمة التشيع التي تُرَوَج لها كوربان في كتابات روزيهان بقلي لا تتفق بحال من الأحوال 
مع التكريم الذي يخلعه رو زبهان على أبي بكر الصّدّيق في حديثه عن إحدى مشاهدانه. ص أ ل : 

(46) كتاب مشرب الأرواح: عُني بتصحيحه نظيف محرّم خواجه: إستائيول 1973م, الفصل : 48 ص79. 

(47) قرأ كوربان الثريا بدلاً من الثرى وهو خطأ تابع فيه خطأ الناسخ في مخطوطة؛ مُشهد التي أعتمد 
عليهأ. 
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كان بحراً وكان مثل شعاع الشمس ففّْتح فمي بغير اختيار وأدخل جميعه في فمي؛ فما يقى 
قطرة إلا شربتها )!045 وواضح هنا أن معنى الكلمتين ولي وولاية الواردتين في كلامه. هو 
“القرب*"* الذي هو المعنى الأول لأصل الكلمة (ولى) ) كما بيناه سابقا ولكن بما أن الولاية 
مكن أن تضاف إلى اللّه تعالى فهى بهذا الاعتبار : نعنى النصرة التي يتسلح بها الولي؛ والولاية 
بهذا المعنى هى التي اختير لها روزبهان في رؤياه التي قصها علينا منذ هنيهة. وثمه نصوص 
أذى لا تتضمن ذكراً صريحاً للولاية. لكنها مع ذلك لا تخلو من اشارات معتبرة: إلى حد 
بعيد. فى فهم طبيعة الولاية. من هذه النتصوص. 
ورايت الحق جل حلاله مرة بوصف الجمال والجلال. ومعه الملائكة, وقلت : : إلهى كيف تقيض 
روحى ؟ فقال : آتيك من بُطنان الأزل وأقبض روحك بيدي وأذهب بك إلى مقام العندية 
وأسقيك من شراب الدنو وأظهر لك جمالى وجلالي إلى الأبد كما تريد بلا حجاب +(149. 
«وورأيت ليلة بحرا عظيماً وكان البحر من الشراب الأحمر0”!: ورايت النبى م يخ جالسا على 
وسط لجة البحر متربعا سكران: وفي يذه فدح ثيه شراب من ذلك البحر فشيبه. فلما وآني غرف 
من البحر غرفة وسقاني ذلك. ففتح علي ما فنتح. وعلمت فضله على سائر الخلق حيث يموتون 
عطاشاً وهو فى وسط بحر الجلال سكران)7. 
«ورأيت فى عالم الغيب عالماً منوراً من نور ساطع. ورايت الحق سبحانه بلباس الجلال والجمال 
والبهاء. وسقانى من بحار الوداد وشرفني بمقام الأنس. فلما درت في ضوء القدم وقفت على 
باب العزة فرأيت جميع الأنبياء عليهم السلام حاضرين ورأيت موسى وبيده التوراة؛ وعيسى 
وبيده الانجيل. وداود وبيده الرّبور. ومحمداً يِب وبيده القرءآن. فأطعمني موسى التوراة: 
وأطعمنى عيسى الإنجيل ؛ وأطعمنى داود الزبور. وأطعمني محمد يل القرء ٠آن؛‏ وأشربني أدم 
الأسماء الحسنى'2” والإسم الأعظم. فعلمت ما علمت من العلوم الخاصة الربانية التي استاثر 
الحق أنبياءه وأولياءه بها )(153. 

وفى مكاشفة أخرى يحدثنا روزبهان أنه رأى أسداً أصفر [نلاحظ وضوح الرمز المزدوج 
للشمس فى صورة الأسد الأصفر) كان يمشي على رأس جبل قاف, وهو جبل من زمرد يتعذر 
الوصول إليه. وهذ!ا الجبل يشير إلى نهاية العالم الأرضي. ويقول روزبهان إن الأسد قد أكل 


(48) كشف الأسرار؛ 103. 
(49) المصدر السابقء 104. 
(50) من اللملاحظ أن تكرا ر ظهور صورة البحر العظيم واللون الأحمر سمة بارزة تشترك فيها كل 
الروّى ا المذكورة فى كشف الأسرار 
(51) كشق الأسرار. 107 
(52) اشارة الى 0 تعالى جوعلم آدم الأسماء كلها ( البقرة :31) وقوله تعالى «وؤثله الإسماء الحسسى »© 
(الأعراف :  )180‏ 
( 


(53) كشقف الأسرار 107. 
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جميع الأنبياء. وإن الدم يسيل من قمه. وقد أدرك روزبهان أن ذلك اشارة الى “ قهر التوحيد 
وسلطنته على الموحدين“. وأن الأسد إشارة إلى تجلي الحق تعالى في نعوت الكيريا !32 

ثم يذكر روزيهان بعد ذلك بقليل قصة مطوله عن حوادث روحية ة عرضت له في رباطه 
بشيراز. بقول فيها ,وله جعاني متصفاً بصفاته. ثم جعلني متحداً بذاته؛ ثم رأيت نفسي كأني 

شو ) ثم أفقت من ذلك. ونزلت من مقام الربوبية إلى مقام العبودية 231 

وهذه أيضاً نجوى فاضت بها عبارات روزبهانء ننقلها هنا لعلاقتها بما قلناه سابقاً عن 
شفافية الولى النورانية وأهميتها في صيرورة قلب الولي محلاً للتنزلات الإلهية. يقول 
روزبهان «جلست (مرة) ) قبل نصف الليل عند ابنى ”“أحمد' ' وكانت به الحمى الشديدة: وكاد 
قلبى يذوب من الهم فرأيت الحق سبحانه بالبديهة على نعت الجمال فتلطف بي وبه. فغلب 
على الوجد. (...) قلت : إلهى ! لم لا تكلمني كما كلمت موسى لايكلا ؟ فقال سبيحأنه 

وتعالى: أما ترضى أن من احبّك فقد أحبنى ومن راك فقد رانى 00 

وقد مر بنا من قبل أن الأنبياء وحدهم هم المحصومون عصمة كاملة من الوقوع في 
الذئب» أو هذا هو -على الأقل- مذهب أهل السئة فى هذا الموضوح وان كان مذهب الشيعة 
بشت العصمة أيضاً اللأئمة من آل بيت النبى صل ٠‏ وتأسيسا على ذلك نقول ان حياة روزيهان 

وإن أمكن أن نستشف فى ثناياه طبيعة العطايا الإلهية الممنوحة للولى إلا ن حياته -نفسها- 

جَنَّدتْ لنا مثلاً مدهشاً للمهالك التى تعرض للسالك في طريق القوم. يحدثنا ابن عربي في 

الباب الذى خصصه لمقام المعرفة من كتاب الفتوحات عن العلل الروحية والأدوية التى يحتاج 
إلى معرفتها الشيوخ المربون ليعاجوا بها أتباعهم. ويعد أن يحدثنا عن أمراض نن الأفعال يحدثنا 
عن أمراض الأحوال: وهنا يشير ابن عربي إلى واقعة في حياة ولي شيراز وقعت له أثناء ء مقامه 

دكة؛ يقول عنها «حُكي عن الشيخ روزبهان أنه كان قد ابتلي بحب امرأة مُغنية وهام فيها 
وجدا : وكان كثير الزعقات فى حال وَجْده فى الله بحيث إنه كان يشوش على الطائفين بالبيت 
في زمن مجاورته: فكان يطوف على سطوح ال حرم وكان صادق الحال. وما ابتلى بحب هذه المغنية 
لم يشعر به أحد. وانتقل حكم ذلك الذي كان عنده بالله بها. وعلم أن الناس يتشيلون فيه 
أن ذلك الوجد له على أصله فجاء إلى الصوفية وخلع الخرقة ورمى بها اليهم. وذكر للناس 

(54) المصدر السايق 109 . 

(55) المصدر السايقء 111. 

(56) كشف الأسرارء 117: وهذا الجواب الإلهي هو نفس ما جاء في دعاء أبي يزيد البسطامي في 
إحدى مناجاته ٠‏ وارفعني إلى أحديّتك حتى إذا رآنى خلقك قالوا: رأيناك ». كتاب اللمع ص 461, 
بل إننا تجد نفس الاصطلاحات التى جاءت في عيارات روزبهان تتردد بعد أربعة قرون من 
وفاته في المواقف الإلهية لنشييخ أبن قضيب البان(1040ه). ؛ فقد تُودي هى أيضاً من قبل الحق 
وهو في موقف مقاء الخلافة « من رأك رآنيء والذي تريده إرادتي»» انظر ابن قضيب البان, 


كنأسى المواقف الإلهية تحقبق عيد الرحمن بدوى ضمن كناب:؛ الإانسان الكامل فى الإسمادم: 
الكويت 1976ه: ص 170-175. 
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قصحه. وقال : لا أريد أن أكذب في حالي؛ ولزم خدمة المغنية. فأخبرت المرأة بحاله. ووجده بها 
وأنه من أكابر أهل الله فاستحيت المرأة وتابت إلى الله ما كانت فيه ببركة صدقه, ولزمت 
خدمته. وأزال الله ذلك التعلق من قلبه فرجع إلى الصوقية ولبس خرقشه»!/”. 

إن ما حدث لروزبهان بقلى يحملنا على الاعتقاد بان ما نجده من مظاهر الولاية عند 
بعض الأشخاص يتعارض تعارضاً قوياً -فى ظاهر الأمر على الأقل- مع مانجده من مظاهر 
أخرى لنفس الولاية عند أشخاص آخرين. فالحب الجارف وما قد ينحرف إليه -احيانا- من 
ضلال. هو مظهر محتمّل من مظاهر التصوف, وهذه حقيقة أكدتها وشهدت عليها شخصيات 
صوفية بارزة في تاريخ التصوف من أمثال الشبلي والحلاج في القرن الثالث أو جلال الدين الرومي 
في القرن السابع؛ وكثير غيرهم. ويتميز هذا النوع من الحب بسمه غنائية تشيع في صياعته 
اللفظية. ومع أن آفة المبالغة والسطحية كانت تتهدد هذه السمة باستمرار. إلا انها في بعض 
الأحيان كانت تبلغ من الجمال مستوى تنفطر له القلوب. كذلك تميز هذا السب بشيء من 
الاعوجاج عن الجادة في السلوك مع شيء من الافتخار والتباهي بهذا الاعوجاج. وبرغم ذلك. 
لا ينبغى أن نقارن -بصورة فاصلة- بين طريق المعرفة وطريق الحب في الحياة الروحية؛ إذ الحياة 
الروحية لم تكن أبدا اختيارا أحاديا بين أمرين لا يجتمعان : إما نور المعرفة وإما غمرة الحب. 
وكل من عرفوا بالولاية في الجو الإسلامي على اختلاف بيئاتهم كانوا يجمعون بين هذين 
الأمرين؛ ومنهم ابن عربي الذي نظم ديوانه '“ترجمان الأشواق'' بإلهام من إحدى سيدات عصره. 
ونفس القصة -أيضاً- حدثت من قبله لروزبهان بقلى في كتابه عبهر العاشقين!9. وإذا كان من 
المألوف تلقيب ابن عربى بسلطان العارفين. وابن الفارض يسلطان العاشقين؛ وجلال الدين الرومي 
بسلطان المحبين. خصوصاً عند هؤلاء الذين يعتادون زيارة اضرحتهم فمن المعروف -قبل ذلك- 
أن كل ولى هو فى ذات الوقت. عارف ومحب. ولقد رأينا كيف سوى روزبهان -في نص سالف- 
بين معنى الولاية وبين التخلق بخلق الحق. وقد لا نعثر على هذه التسوية بين المعنيين عند غير 
البقلي بمثل هذه الصياغة الصريحة, لكتنا نجدها كامنة بين السطور بصورة أو بأخرى فى 
أدبيات التصوف الي تتحدث عن موضوع الولاية. مدعمة دائما مما هو مقرر من أن كلمة 
"ولي إسم مشتر ك بين الرب والعبد ؛ فالله تعالى يتصف بصفة العلم وصفة المحبة. معنى أنه 
العالم. واه بحبء قال تعالى يحبهم ويحبوله © (المائدة: 54). وجدير باملاحظة أن تبتدىيء 
الآية التالية لهذه الآية مباشرة بقوله تعالى <ز إنما وليكم الله © (المائدة: 55). 


(57) القتوحات 2, 315. 

(58) قيما يتعلق بالدواعي والملايسات الخاصة يتاليف ترجمائن الأشواق انظر: ط. ببروت 96[1اع: 
ص 10-8 وأيضاأً ترحمة نيكولسون: لندن 1911 ص5-3 وانظر قيما بتعلق ب"عبهر العاشقين" 
717ام رق ,1ن6 )مغ قتلأى[ انعا ,11اط 07 ) 
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إن المعرفة والحب أمران متلازمان في الولاية؛ ولا ينفصم أحدهما عن الآخر بحال من 
الأحوال. وما نرأه من غلبة أحد الأمرين أو سيادته دون الأمر الآخر, فإنما هو مقياس من بين 
مقاييس شتى فى تحديد تصنيف الأولياء وتقسيمهم إلى فماذج عديدة. وسوف ندرك في 
مواضع لاحقة من دراستنا هذه مدى ثراء هذا التصنيف وخصوبته. 
ومهما يكن من أمر هذا التصنيف فإن سلوك الطريق الصوفي محفوف بمهالك كثيرة. 
وهي على كثرتها وتنوعها ليست إلا صوراً من فتنة الهوى التي تستبد بالسالك وهي في 
أوج شد تها. فهناك فتنة النفس أو عبادة النفس. وهي آفة تعرض في طريق العرفان 
ومدارجه التى ِيَمُمِ السالك فيها وجهه شطر معرفة “الواحد” » فإذا ما توقف السالك في 
بعض مراحل الطريق فإن اكتشافه '”للواحد“ لا يكون تمتتذ إلا اكتشافا لنفسه هو. وهناك 
أيضاً فتنة الغير أو عبادة الغير. وهى آفة تعرض للسالك في طريق الحب» ٠‏ حين يعيب عله 
أن ”الغير“ أو ”الآخر“ ليس إلا مظهراً من مظاهر هذا ”“الواحد"". وقد وقع روزبهان بقلي 
فى هذا الفخ مرتين. أو مرة. على أقل تقدير, لأن مقدمة ””عبهر العاشقين" لا تقطع في هذا 
الأمر بوضوح. . لقد كان اليقلى غارقا في الب الالهى. سد إنه -ولبعض الوقت- تسلطت 
عليه عبادة الغير, فانتهى فى هذا الحب الإلهي إلى عبادة الظلال والصور المنعكسة:. لا 
عبادة الواحد” فى ذاته. وهذا هو الكفر بالمعنى ألحرفى لهذه الكلمة. إذ هى تعني في 
مدلولها اللغوي -كما يقول ابن عربي في مواضع عدة- حجبٌ الشىء وستره”*” وخفاءه. 
وتفسير ذلك أن الاستغراق في تجل واحدء وإيثاره على غيره يحول دون معاينة التجليات 
الأخرى ويحجب شهودها. بل يحول دون شهود “المصدر“ الذي يفيض منه هذا التجلي 
وتجليات أخرى لا نهاية لهاء ولا يمثل هذا التجلى أو ذاك إلا مظهرا واحدا من مظاهرها التي 
لا ينالها العدّ ولا ا حصر. من هنا كان مكمن الخطر الذي أسهبت في بيانه كتب التصوف. 
ونعنى به الخطر الذي يُهِدّد السالك حين يركن إلى أ من الكائنات -رجلاً كان أو امرأة- 
ليتخذ من ركونه اليه ”*أمارة على وجود التأمل الروحان ““ . ومن هنا أبضاً كانت ضرورة 
التقيد بالتعاليم التي تحذر من هده القواطع. ٠‏ والحي ما فتىء أئمة التصوف يرددونها في 
غير سأه ولاا ملل, ولم تكن هذه التعاليم مجرد ثمرة للتقيد بنظام أخلاقى تقليديء وإغا 
كانت تجسيدا لم تقتضيه الحكمة فى هذا الأمر 
ومما لا شك فيه أن هذه المهالك قد هوى فيها كثيرون. بل وهؤلاء المتميزون لم ينجوا 
-هم الآخرون- من المكر الإلهي الذي هو -في حقيقته- ابتلاء واختبار لصدق السالكين. 





(59) انظر على سبيل المثال الفتوحات ! ص 415 2 ص [51: 3 ص 27: 92:, 406. 
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ولئن أمكن أن يُضل الولىُ باقترافه الإثم. لكنه لا يمكن أن يُضذّل غيره, لأن الحفظ الإلهي 


وهو جالس يرنو -فى شفقة إنسانية بالغة- إلى ابنه الذي كان يعاني من وقدة الحمى 
ارين 130 ْ 





(60) توجد معلومات أخرى قيمة عن الولاية بمفهومها الصوفي والفقهي والسياسيء في مقال 
+اه0ه1 .8 المنشور فى 3116-3 صم ,15 .أوما ,1987 عإنرم[ مبعلة ,«مزع اع 1 زه مقلع جرماءع ده 
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قالت الولابه: 


لئن كانت النصوص التي أشرنا إليها -آنفاً- يشوبها شيء من الغموض والإبهام. 
فإن من الواضح أن الولاية في الإسلام -في كل أحوالها- ليست أمراً منحصراً في معنى 
"البطولة“ الناشئة عن الفضائل اللاهوتية والدينية. ونعنى بها تلك البطولة التي لعبت دوراً 
أساسيا فى تحديد معيار ””الولاية'“ عند علماء اللاهوت من الكاثوليك. وإذا رجعنا إلى 
الولاا به في ألا سلام فاننا نهد أن ملامح هدأ المفهوم وقسماته انما تتحدد على يد ابن عربى. 
ومن خلال أنظاره وتصوراته. وسنعرف -فيما بعد- أي أساس هذا الذي استند إليه الشيخ 
الأكبر فى تحديد معنى الولاية. سواء في منظوره هوء أو في منظور تلامذته من بعده. كما 
سنعرف -أيضا- أية ضرورة علوية جاوبها ابن عربي وهو يبوح بمكنوناته العرفانية في تلك 
الفترة المحددة من فترات التاريخ. وقضية الولاية, باعتبارها '“حجر الزاوية' في كل كتابات 
ابن عربي. قضية تنتسب إلى مستوى علوم الأسرار أو علوم التلقين. وهذا المستوى يقع في 
الجهة المقابلة لمستوى العلوم الميتافيزيقية الخالصة؛ الذي يمثل الجانب الآخر في كتاب 
الشيخ الأكبر'!'. ولقد عولجت هذه القضية في نصوص عديدة من كتب ابن عربي دون أن 
يصرح -بصورة منتظمة- بمصطلح الولي. أو يشير إليه بهذا الإسم. وإِنما ذكرها تحت 
اصطلاحات أخرى مثل عارف أو محقق (وهو المصطلح الذي سيستعمله ابن سبعين فيما 

بعد), أو ملامى, أو وارث. بل ذكرها -في بعض الأحيان- تحت مصطلح صوفي وعبدءأو 
حتى تحت مصطلح رجل (بعنى الإنسان الكامل). لكننا سنقتصر في بحثنا المبدئي على 

النصوص التي تتضمن ذكراً صريحاً لكلمة ولاية وكلمة أولياء. 
وبجب أن نتوقف هنا . بشكل خاصء عند مصنف من أواخر مصنفات أبن عربى : ونعلى 


يشكلان ابطبيعة الحال. - أموين موشبلين تمام الارتباط. 1و ينبني أن يوحن نذا هذ التقابل” 
كتابات ابن عربي, إذ كل ما تعنيه هذه المقابلة لا يعدو مجرد تمانة ' بين متنظورين يكمل 
أحدهما الآخر وهما بتبادلان التعبير عن علو الشيخّ الأكبر. 
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به كتاب فصوص الحكم !2 ؛ لأسباب تتضح لناأ فيما بعد من دراستنا هذه. وكتاب الفصوص هذا : 
بتألف من ديباجة. وسبعة وعشرين فصلاء يبدأ الحديث في كل فصل منها من إشارة أو إلماع إلى 
نبي من الأنبياء. بل ءا أده العلا واأنتهاء محمد 0 ولا يلتزم ابن عربى الترتيب التعاريخي 
للأنبياء في ترتيب فصوص الحكم. بل يتحدث -مثلا- عن عيسى قبل أن يتحدث عن سليمان. 
وكلامه عن سليمان يسبق كلامه عن داود عليهم السلام. ونلاحظ أنه يتحدث عن شيث ‏ 
و”خالد بن سنان'“ باعتبارهما من الأنبياء, ويفرد لكل منهما فصلا في كتابه هذاء رغم أن 
القرءان الكريم لا يزكر أيا منهما فيمن ذكر من الأنبياء والرسل, وإن كان ”خالد بن سنان” قد 
ورد ذكره فى بعض الأحاديث النبوية. رمن جهة أخرى يصمت ابن عربى عن “ذي النون” 
و“ذىي الكفل“ وهما من الأنبياء الوارد ذكرهم في القرءآن الكريم, وأخيرا نجده يعد لقمان ' 
نبيا من الأنبياء ويعنون به فصا من فصوص كتابه. رغم أن لقمان -كما يبدو من سياق ايات 


5 0008 0 1 1 1 1 مر 7 
ونعىيى كلمة أقص” بالنسية للخاتم -وكما هم معروثا- هيل! الجزء الذى برصمح -عادة- 
الكتاب. تتلوه بعد ذلك مفردتان تحددان موضوع “الفص*"* ومجاله: هاتان المفردتان هما, 
حي و كلمة . عرد ا مفردة الشانيه (كلمة) مقرونة أو مرتبطة بنبى من الانبياء الذين يرث 
/ , 1 0 : 3ه 33 
: 3 ثم كا ة: فيقال -مثلا- “فص 4 ة الهية قى كا 3 ادمية“ وفص 3 نفثيه فى 
)2 أختار حامد طاهر عبارة الولاية وألنبوة عند محيى الدين ين عربي: عنواناً لبحثه فى مجلة ألف 
(العدد 5 : 1985, القاهرة ص 7 -38). ونشر ضمن بحثه هذا نص رسالة ابن عربي في هذا الموضوع لأول 
مرة؛ وبرغم هذا العنوان "الولاية والنبوة” فإن الرسالة التي زكرها عثمان يحيى -بدون عنوأآن- نحت رقم 
الفهرس المذكور) والشي صنقها ابن عربي سنة 590 ه بعد زيارته للشيخ عبد العزيز المهدوي في تونس 
هذه الرسالة لا تعتبر رسالة فى الولابية بالعنى الدقيق الذى يوحي به العنوان السابق, (اذ هى فى 
الأسرار القدسية -رقم 432 فى تصنيف عثمان يحيى- يؤكد ذلك مخطوط 5/04- /88: الورقة 25-١‏ بء 
كما نوكه أيضا شرح ايبن سمود كين على هذه الرسالة مخطوطات: فانح 02 )). 
والمتفحص لهذه الرسالة يجد أنها تعرض -إضافة لبعض فضايا فى الولاية- قضايا أخرى غريبة 
عنها. ويحدثنا ابن عربى في مفتتح رسالته هذه أنة ألفها لأصحاب الشيخ المهدوى ليوضح لهم بعض 
عبارات جاءت فى كلام الشيغ عن الولاية. ومع أن ابن عربى قد عرض بالفعل لبمعض القضايا الأساسية 
في الولاية مما له نوع تعلق بكلام المهدوي الا أنه -فى المقايل- ضرب صفحاأً من فقضايا أخرى في ذات 
الموضوع لم يتحهدث عنها. وبرغم كل ذلك فإن نشر نص هذه الرسالة مفيد إلى حد بعيد؛ وسنحيل إليه 
-قيما بعد - فى مواطن مخنلفة, ويطيب لنا في هذا المقام أن نوج هالشكر إلى السيد جيمس و. موريس 
فى إحالتنا إليه على الطبعة العلمية المحققة التي أصدرها أبو العلا عفيفي في بيروت 1940: وشي 
' أفضل طبعة ظهرت -حتى الآن- لكتاب الفصوصء برغم أنها لم تعول على أقدم مخطوط موجود لنص 
الأصلبة لهذا التص: وهى شرح جندي؛ (ت 1300/700) طيعة أشتياني (غير محققة وكثيرة الأخطاء). 
مشهد 1982. شرح عبد الرزاق القاشانىء (ت 1330/130): القاهرة 1321 ه. وشرح داود فييصري 
(ت1350/751).: بومبلى 1300ه وشرح بالي أفندي؛ (ت 1553/960): إستاميول 1309 هف 


54 


كلمة شيثية'' و””فص حكمة قلبية في كلمة شعيبية"“... إلخ. وبهذه الطريقة تستبين -على طول 
الكتاب- سلسلة من الصور أو النماذج الروحية, يمثل كل أنموذج منها -إن صح التعبير- نقطة 
التقاء بن منظهر هن مظاهر الفكبنة الالبية. رذات بشرية قابله سسهوعب بهذا المظير او ذالق 
وتحيط بهء لكنها بما هى ذات بشرية؛ لا محالة تؤثر فى هذا المظهر فتحدده بطبيعتها وقيودها. 
وسوف نرى -فيما بعد- أن تصنيف كتاب ”الفصوض"“ على هذا النحوء لا يرتبط -من قريب أو 
بعيد- بدواع بلاغية أو لغوية, وإما يرتبط -عن طريق الرمز- بالبناء الحقيقي لمعنى الولاية. 

وهدنا مقدمة ””الفنصوص“ يمعلومات محددة تتعلق بالملابسات والظروف التي املت 
على ابن عربي تصنيف كتابه هذاء وتبرر في الوقت نفسه مدى الأهمية التي نعرفها لهذا 
الكمابى ولا حرقك وتنم التصرض عند عدن ] لاهينة زل كذهية إلى ابعذا مق الك افجبدتا 
-إضافة إلى ما سبق- بتفاصيل أخرى تتعلق بأهمية ابن عربي ودوره المنوط به في هذا الأمر. 
وسوف تتكشف لنا الدلالات الدقيقة لهذه التفاصيل في موطن لاحق من دراستنا هذه. ولنستمع 
الآث الى ما يقوله ابن عربي في هذه المقدمك : 

وت الن الرحين الرعي الحمد اه منزل الحكم على قلوب الكلم بأحدية الطريق الأمم 
من المقام الأقدم وإن اختلفت النحل والملل لاختلاف الأمم. وصلى الله على ممد الهمم. من خزائن 
الجود والكرم. بالقيل الأقوم , محمد وعلى اله وسلم. 

ا 


«أما بعد فإني رأيت رسول الله بيد في مبشرة أريتها في العشر الآخر من محره'”' سنة 





(3) يذكر كوربان خطأ أن تاريخ هذه الرؤيا هو اليوم العاشر من شهر ال محره: [انظر المقدمة الفرئسية لكتاب 
أسير فاجس يستيد به ويدقعه إلى محاولة إاكتشاف دلالات ذات صيغفة شيعية؛ كهذا التوافق 
-المزعوم- بين تاريخ رؤيا ابن عربي وتاريخ مقتل الإمام الحسين. هذا وسنرجع بوجه خاص إلى فصل 

مأومأم هدر أه ءأووام6:إجه:2 من كتاب كوربان 219-284 .مم ,أ 6ه[ :7وائأ :20 للتعرف على أبعاد 

فلسفته فى اقتحام المفاهيمالشيعية -خصوصا مفهوم الإمامة- فى قضايا التصوف. نم تشويه هذه 
المقاهيم بسبب ذلك الخلط . وثمة محاولة أخرى -مماثلة وإن كانت تتميز عن سابقتها بانتهاجها نهجا 
تاريخيا- نجدها فى كتاب الصلة بين التصوف والتشيع للدكتور مصطفي الشيبيء الطبعة الثائية: 
القافره 9 (راجع فيما يتعلق بموضوع "الولاية ص 37/9-339). ونحن لا ننكر وجود صلات أو علاقات 
تاتسر وتاتر متبادلة بين التصوف والتشيع: خصوصا فيما قبل العهد الصفويء؛ سواء تم هذا الثائير 
والتشيع أمر غير مقبولء لكن الذي نؤكد عليه في هذا المقام هو أن علاقات التأثير لم تكن من جائب 
الولاية عند الشيعة اعقو شابت ومفروغ متهء وقد أكده كثير من مؤلفي الشيعة أنفسهم؛ وما نجده عند 
بقضله عليه: ليدل دلالة خاصة على تأثير التصوف فى التشيع؛ ويكفينا هنا مأ أورده الآأمولى نفسه؛ في 
شرحه هزاء أثناء حديثه عن الولاية والأولياء في القاعدة الرابعة التي خصصها لبحث هذا الموضوعء 
تضمنه الكتاب من تحقيق القول فى الولاية والأولياء؛ وهاتان الطائفتان هماء جماعة من أهل السنة 
الذين ما أقروا قط بهؤلاء القوم ولا فبلوا كلامهم؛ رغم معرفتهم بهم؛ وجماعة من الشيعة الإمامية الذين 
تكرار القول بأن التشيع حين يقبل مفاهيم أو قضايا صوفية فإنه إنما يسترد بضاعة خالصة له. 


.. 


سبع وعشرين وستماثة بمحروسة دمشقء وبيده تت يبد كتاب فقال لي هذا كتاب قصوص الحكم. 
خذه واخرج به إلى الناس بقع ورور قلت لسع را لظا لان وا ريعوالية روا ولي الأ هنا كديا 
أمنا تحقعت الآمتبة :و أخلصث النية ودردك القصد والهسة إلى إبراز هذا الكتاب كنا حدهد لي 
ورلا لسو في د انقزلة نشعان ومالك ان مالي أن يجاني تند وى جنع اغرالهمن 
عباده الذين ليس للشيطان عليهم سلطانء وأن يخصني من جميع ما يرقمه بناني وينطق به 
لساني وينطوي عليه جناني بالإلقاء السبوحي. والنفث الروحي في الروع النفسي بالتأييد 
الاعصاسي: حضو كوه شحنا لا متحكما الحمن من ينل ده من فل لك أضعات 
القلوب أنه من مقام التتقديس المنزه عن الأغراض النفسية التي يدخلها الس ركد 
الحق لما سمع دعائي قد أجاب ندائي, فما ألقى إلا ما يُلقيء ولا أنزل في هذا المسطور إلا ما 
ينزل ب على : ولست بنبي رسول. ولكني وارث ولأخرتي حارث » 0 

وتطالعما فلي القصا الرايع عقن من التصوض بوكو “فص حكمة قدرية في كلمة عزيرية" 
إشارات بالغة الأهمية في موضوع الولاية يقول فيها ابن عربي'”) « واعلم أن الولاية هي الفلك 
المحيط العام. ولهذا لم تنقطع[ .. افا نبوة التشريع والرسالة فمنقطعة. وفي محمد يد قد 
انقطعت ونا اي بعر يعني مشرعا أو مشرعا له'9', ولا رسول وهو المشرع'"!. وهذا الحديث 
قصم ظهور اولي الله لأنّه بتضمن انقطاع ذوق العبودية الكاملة التامة». . والنقطة الأخيرة من 
هذا النص وان كانت تبدو غامضة بعض الشيء إلا أن أبن عربي يزيدها وضوحا يما يعني أنه بعد 
انقطاع النبوة لا يمكن لكائن ما أن يسمي نفسه بنبي أو رسول. وهذان الإسمان من الأسماء 
اللشية آر التى يعس يننا التشتن: انيما اتساامنه اسماء ان اميك ثلا عسي اياك 
منهما. وإذن فالإسم الوحيد الذي بقي صالحا للاشتراك في التسمية هو الولي؛ يتسمى به 
المخلوق, وهو فى نفس الوقت من أسماء اا اسم لكن شعور السالك بالعبودية العامة -أو 
بعدم ذاته قي مستوى الوجود الحق- يقدح في حقيقة اشتراك العبد والرب في إسم واحد. ضرورة 


(4) القصوص 1. ص48-47: ويعتبر ابن عربي فصوص الحكم بمثاية أمانة اؤتمن عليها من قبل 
النبي رض . وبهدا يكتسب كتاب الفصوص ميزة خاصة عند ابن عربيى لدرجة أنه كان يعتبر 
تقنحة متقوينوا وشارحا لهذه القصوص» ولكل هذه الاعتبارات مثع اين عربي -حسيما يقول 
جندى- (تلميذ القونوي الذي هو -بدوره- تلميذ ابن عربي): أن يجمع بين هذا الكتاب وبين 
غيره من من الككي»قن جلد:واحد . (راجع» جندي؛ .شرح الفصوص, .ص 5 من النص العربي). 

(5) الفصوص 1.ء 134 وما بعدهاء هذا وقد ذكر "عزير” في القرءآن الكريم مرة واحدة (التوبة: 30). 

)6( ولا مفر من هذه العبارة في تحديد مفهوم النبوة ' بالمعنى الدقيق, ٠‏ "اذا أخذنا في اعتبارنا البحد 
الوا الذس يقية ابن عرس الى معني الحيوة وفك راز تمل للكتدياء المشرّع لهم بأنبياء 
اتدل لاسي و اف مر ل ل تشريعات خاصة يبلفوتها أقوامهم. 

527 قد يبدو هاهنا تعارض ظاهرى بين ما يقرره ابن عربي من عدم مجيىء ونتكول سعد عد حت 
ونزول عيسى فلا -وهو رسول- فى آخر الزمان. وسنتناول موقف اين عربي من هذه المشكلة 

في الفصل القادم .وسنرى أنه موقف يتطابق كليا وجزئيا مع ما يقرره الفقهاء » قي هذا الموضوع. 
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أن هذا الاشتراك لا محالة يتضمن اشتراكا ما فى معنى الربوبية. إلا أن ابن عربي يبين -بعد 
ذلك- أن النبوة بالمعنى الخاص -وهى نبوة التشريع- إذا كانت تنتهيى وتنقطع فإن النبوة العامة 
“وى التى 7 تسريع فيها- بأقيةه دون انقضاع. والتيوة بالمعنى العام هي ما با عنها عاذة: 
باصطلاح ”“الولاية'' وهى وإن كانت تخلو من وصف "'التشريع'” الذي هو خاصة الأنبياء -بالمعنى 
الناشىء من الاجتهاد . ومثل استتباط الأحكام وتفسير نصوص الشريعة, وهذا ما يؤكده الحديث 
الشريف « العشماء ورتة الأنبياء»'*' مع ملاحظة أن ““الأولياء” هم المستحقون لهذا الوصف أو هم 
الذين ينطبق عليهم وصف الوراثة فى الحديث. وسوف بتكشف لنا -في فصل قاد.- الدور 
الرئيسي الذي تمثله الوراثة في بناء مفهوم الولاية وتكوين حقيقتها. 

ويتابع ابن عربى حديثه -بعد ذلك- فيعرض للمساألة التى اثارها الحكيم الترمذي من 
قبل. فيقول «فإذا رايت النبى يتكلم بكلاء خارج عن التشريع فمن حيث هو ولي وعارف. 
ولهذا مقامه 00000 أتم وأكمل من حيث هو رسول . أو ذه و تشريع وشرع ؛ فإذا 
الك القائل إلا ى ذكرناء َه و يقول إن الولى فوق النبى والرسول؛ فإنه يعنى بذلك فى شخص 
وأحد ٠‏ وهو أن الرسول 7 من حدث هو ولي أتم من حيدث هو نبي ورسول؛ ك0 أن الولي التابع 
له أعلى منه. فإن التابع لا يدرك المتبوع أبدا فيما هو تابع له فيه. إذ لو أدركه لم يكن تابعا 
له. قافهم. فمرجع الرسول والنبي المشرع إلى الولاية والعلم»' . 

وهاهنا نعائح اوليه نستخلصها من قراءة هذا النص. وآن كان ييدو من الصعب ان يتسق 
بعض هذه النتائج مع بعضها الآخر. فمن ناحية نحد ان الولاية جامعة للنبوة والرسالة.؛ وان النبوة 
والرسالة نابعتان من الولاية أو راجعتان إليها. ولذا تفضل الولاية كلا من النبوة والرسالة فى 
ذات الشخص الواحد الموصوف بهذه الأوصاف الثلاثة مجتمعة. ومن ناحية أخرى نجد أن فكرة 
الوراثة التي تتضمن -بالضرورة- انتقال شىء ما من مواريث الأنبياء الخاصة بهم إلى الأوليا . 
هذه الفكرة لا شك تعنى إن الولاية -بصورة أو بأخرى- تابعة للنبوة. وأنها -على العموم- مغل 
صورة من صور التبعيه للنبوة. 


5 البجارى. كت العلم. ب ()!] الدارمي. المقدمة ص 32 وما يعدشأا. 
[) شن ابن تيمية هجوما عنيفا على الفقرة الاخيرة من هذا الشص ( مجموعة الرسائل والمسائل. 
لعيارة الولاية أفضل و ة (في شخص النبي) لكافية في دحض ملاحظات ا 7 
في مقالك , ييا 2000000007 . المنشور في /7-20 50 010 ال / 095 1 اه 
مؤلفاته. راجم ء على سبيل المثال كتاب العبادلة. اتحقدةق عبد القادر ملا اق اهرة 16 3 
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وهذا الذي استنتجناه من النص السابق تؤكده نصوص أخرى لابن عربي في الفتوحات. 
شرل انها را 7 وليا فإنك وارث نبياء فما يجيىء إلى تركيبك إلا بحظك من الورث 
وتصيينات 4 ويقول «فإنه لايرث أحد نبيا على الكمال, إذ لو ورثه على الكمال لكان هو رسولا مثله 
أو نبي شريعة تخصه»!'' . ونفس هذا المعنى نجده مبسوطا -بصورة متقاربة- فى كتاب التجليات!2!! 
ووسبالة الأتوان : «واعلم أن النبوة والولاية تشتر كان في ثلاثة أشياء ؛ الواحد في العلم من غير تعلم 
كسبي. والثاني في الفعل بالهمة فيما جرت العادة ألا يُفعل إلا بالجسم أو لا قدرة للجسم عليه 
والثالث في رؤية عالم الخيال في الحس. ويفترقان بمجرد الخطاب. فإن مخاطبة الولي غير مخاطبة 
العبو. ولا يتوهم أن معارج الأولياء على معارج الأنبياء: ليس الأمر كذلك (. ..). لكن معارج 
الأنبياء بالنور الأصلي؛ ومعارج الأوليا دنا تتط يفن النور ل 0 

ويلزمنا قبل أن نبدأ محاولة التوفيق بين هذه العناصر. وإزالة ما قد يبدو بينها من 
تعارض ظاهري, ومع المخاطرة بشي ء من البلبلة أو الاضطراب -الذي قد يتعرض له القاريء- 
نقول. يلزمنا -قبل كل ذلك- أن نتابع سير البحث والتنقيب في تراث الشيخ الأكبر عن مزيد 

من النصوص في موضوعنا هذا. وقد سبق لنا أن تحدثنا عن مجموعة الأسئلة الشهيرة "التي 
طرحها الحكيم الترمذي في موضوع الولاية. وذكرنا هناك أن الشيخ الأكبر قد أجاب عتها في 
نات لويل عن أبرات السودات وهو الباب الثالث بالسمعرة #بزنين :قن أن الفيزال الأول مق 
هزه المشبوعة وهر السوال هد ” اعد فقازل الأولياء” يجيب عنه ابن عربى ببيان انا ل 
الأولباء غلى توعين : منازل حسية ومنازل معنوية. وآن عدد المنازل الحسية التي تنقسم في 
الجنة. وقى الدنيا -كذلك- إلى د رات كس تزيد على بضعة عشر ومائة منزل. أما عدد 
اللقاذل الع كين قنانة: 500 الفن منزلء وهذه المنازل “لم ينلها أخد من الأمم قبل 
هذه الأمة. وهي من خصائص هذه الأمة““. وهذا العدد من من المنازل المعنوية منحصر في أربعه 





0) الفتوحات 4. 398. 
1( الفتوحات 2 80 .السؤال الثامن والخمسون من اسئثلة الخرمدي 
1 كتاى الحجليات تحقيق.عثمان يعيئ: نشر بمفلة الشرق 1967-6 (العدد 1967.1 ص 54-53). 
:1) رسالة الأثوار : حيدر أباد 1948 ص 15 . هذا ويهدف أبن عربي من تآكيده المستمر في التفرقة 
بين النبي والولي إلى ! زالة آى لبس أو خلط قد ينشأ من بعض عباراته أو عبارات غيره من 
الصعوفحة مسن سراجكو: لكاؤيه روتتلون عنم .ولعل رسالته المعثونة ب" رسالة في الولاية والتي 
آشرنًا إليها سابقاء هامش 2 ص 5١‏ تمثل نموذجا حيا لهذا التأكيد. فقد كان الهدف الأول من 
تاليفها توضبيح عبارة من كلام الشيخ عبد العزيز المهدوي (ت24/021 2 !)) وهشوالشيخ الذي 
ألف ابن عربي قتوحاته المكية من أجله, انظر حداأص 9-6. ومن أجله أيضا ألف روح القدسء 
أنظر ط شق 004 اهن 3 وقد اسو اين عرس فى رمنالة الولاية ٠ص‏ 32-20 .في ذكر مناقب 
الشية المهدوي وفضائله . والمح إلى إقران د كتاب بالتاليف يستوقى فيه متاقب الشيخ غير 
نه لا بوحجد -قنمابيدو- ١‏ ى مخطوط بدل على عنوان ن هذا الكتاب.»: راجع رقم 119 من الفهرس 
الماه لعمشمان بحنبى: :رقم 663 من الترجمة العربية). آنا العبارة الفامضة الت شرحيا 
ابن عربى في هذه الرسالة فهي قول الشيخ المهدوي "علماء (اوليا ع) هذه الآمة اتبياء سائر 
الآأمم اتتلمر عن 31 وقايهرها. 
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مقامات من العلم : مقام العلم اللدني (في إشارة إلى قوله تعالى 8 وعّمنه من لدنا علما © , 
(الكهف : 65). والى أن الخضر هو الذي أعطي هذا العلم اللدني)؛ وعلم التور. وعلم الجمع 
والتفرقة. وعلم الكتابة الإلهية. و تطرد أبن عربي فيبين أن عدد الأرلا عسي عط تعهاوها 
بعطيه الكشف الذي لآ مرية فيه “خمسمانة نفسن ٠‏ للبوقة ولوانين هنا : لكنه ينبه إلى أن 
هذا العده خاص بالأوليا » الذين تحدث عنهم في صدر هذا الياب (الثالث والسبعين) من أبواب 
الفتوحات. وبين فيه طبقاتهم والقابهم المختلفة باختلاف مقاماتهم الروحية؛ وكيف أن هذه 
الألقاب محددة الأعداد في كل زمأن. وبحيث يوجد في كل عصر قطب وأربعة ا الي 
آخر ماستعرف من طبقات الأولياء ووظائفهم. :غير أنه يذكر فى موصو آخر من الفتوحات ود 
أن العدد الكلى للأولياء -في جميع طبقاتهم ووظائفهم- بأد بتساوى على الأقل مع 
الأنبياء على امتداد الدورة الإنسانية كلها ء مما يعنى أن عدد الأولياء -طبقا لما تقرره الأحاديث 
النبوية في عدد الأنبياء - لا يقل عن | ربعة وعشرين آلق وفانة القيد فإذا زاد عدد الأولياء على 
عدة الاتنداء :تنيت أوتهترات ىون الأنبها » قد قُسّم على أكثر من ولى واحد. 
وفي جوابه على السؤال التاسع عشر من أسئلة الحكيم.(أين مسقام الآنينا ء من مقام 
الأولياء ؟) يبين ابن عربي أن مقام الأنبياء مقام خاص. فيقول 00 وينبغي 
-لكي يكون السؤال أكثر تحديداً- أن نعرف أية نبوة نتحدث عنها ؟ هل هي ' نبوة الشرائع” (وهي 
النبوة التى أجاب عنها ابن عربي بالجواب السابق) ؟ أو هي ”النبوة المطلقة““ التي قثل -في حقيقة 
الأمر- أعلى درجات الولاية ؟ وهي الدرجة التي يتسمى بها لفان" آى ”العقدوو” ف القن 
ومنهم يظهر القطب. وهو ولي بلغ نهاية الكمال في سلم المقامات الروحية6!. 
ومع أن السؤال الثامن والستين من أسئلة الترمذي يتعلق بالأنبياء. فإن إجابة أبن عربي 
عنه دنا فيه بمعارف تتعلق بالأوليا ٠‏ . يقول الترمذي «... وما حظوظ الأنبياء من النظر إلى 
الله ؟». ويجيب ابن عربي «لا أدري فإني لست بنبي ؛ فذوق الأنيياء لذ يعلجه سواعم إن إراد 
(الترمذي أن *الذين خط انه بالتشريع العام والخاص بهم. ان ازا انحا + الأولياء 
فحظهم منه على قدر ما عندهم من وجوه الاعتقادات في الله. فإن حصل على الجميع فحظه ما 
للجميع. ؛ فهو في النعيم العام؛ قبلتذ بلذة كل معتقد . ونوا عظييا نن لذة 1 :وان خضل على 
البعض فلداته بحسب ما حصل له. وإن انفرد بأمر وأحد فحظه ما انفرد به من غير مزيد »!17. 
وهناء ومن بين سطور هذا النص, تبرز فكرة رئيسية في تصوف الشيخ الأكبر. ملخصها أن كل 
(14) الفتوحات. 2 ص 41-40. 
(15) الفتوحاتء 3 ص 208. 
(16)الفتوحات. 2 ص 53. وتجدر الإشارة إلى أن مصطلح "نبوة مطلقة' الذي يتردد في كلام 
ابن عربي -في هذا النص- من المصطلحات التي يقع فيها لبس واضطراب. مما يجعل التنبيه 


الو اضر لوي اليابن 3ص 58 أمرأ ضروريا في تحديد الوضع ' الخاص بالتبي والولي . 
(17): الفكوهات 2 كن 35 
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اعتقاد فى ين مثل مظهرا الهياً 1" وصورة الهية محددة وغير كاملة. نتيجه أن كل اعتقاد 
منها انما هو فى حقيقته نفي لبفيه الوجوه الأخرى للمظاهر الإلهية اللانهاتية. ومع ذلك ينطوي 
كل اعتقاد منها على جزء من الحقيقه الكلية ٠‏ ضخرورة أن هذا الاعتقاد أو ذاك انما برجع في 
نهاية الأمر الى صورة من صور التجلى الإلهى :” نفالعارف الكامل يعرفه في كل صورة 
يتجلى بها . وني كل صوره 1 ينزل فيه ' وغير العارف لا يعرفه إلا في صورة معتقده. وينكره إذا 
تجلى له في غيرها '8!؛, ويعنى “النظر الى اين" -فى هذا النص- المدى الذي يطمح إليه 
الشخص من رؤية عار 9 المدى تحدده الصورة الاعتقادية التى حصل عليها الشخص 
من قبل. وترتيباً على هذا يقرر ابن عربي أن النظر الأتم والاكمل -الذي هو نظر '”أنبيا ء 
الأوليا 0 أو من بسمون بالأفراد - لا يكون إلا لمن جمع كل صور الاعتقادات. وغني عن القول 
أن القصود من صور الاعتقادات هنا ليس هو مجرهد الصور الذهنية بالإضافة الى ما يقابلها 
من انواع الاعتقادات. ولكن المقصود الإدراك ك الكامل لصور الاعتقاد المعرفية المحددة مع ما 
يرتبط بكل منها من أنواع العبادات. 

ويعرض أبن عربي في موضوحم آخرء وعبر عشرة أبواب من أبواب الفتوحات. معارف 
هامة تتعلت بدراستنا هذه'”. منها حديثه عن *'مقامات الولاية والنبوة والرسالة' حيث 
يعرضها أي عرضاً عاماً فى اصطلاحاتها المعهودة. نم بعرضها -بعد ذلك- فى اصطلاحات 
خاصة يبين فيها علاقة هذه الدوائر الثلاث بأحوال البشر من ناحية؛ وأحوال الملائكة من ناحية 
أخرى. ولايفوت أبن عربى ان يلفت النظر الى حقيقة ائنا وان كنا امام دوائر ثلاث أو افاق 
ثلاثة. إلا أنها فى بعض معانيها آفاق متداخلة ومجتمعة حول مركز واحد ؛ وأن دائرة *“الولاية'" 
هي الدائرة الكبرى المحيطة بالدائرتين الأخريين :””فكل رسول لا بد أن يكون نبياً. وكل نبي لا 
بد أن يكون ولية*'70'. ويختم ابن عربى بحثه هذا بالباب الحادي والستين بعد المائة؛ وهو باب 
خصب وثري يشتمل على تفصيللات عديدة تتعلق بحياة ابن عربى الروحية وتجاربه الشخصية 
فى هذا الطريق. أما موضوعه فهو ”مقام القربة“. ذلك الذي يمثل كمال الولابة ودرجتها 
القصوى. بالمعنى الذى بدل عليه أصل كلمة ”ولى' ومشتقاتها في اللغة العربية. 


(18) الفتوحات. 3 ص 132. وهذه الفكرة الرنيسية تتكرر كثيراً في نصوص ابن عربي. راجع من 
بين هذه النصوص. الفتوحات؛ 2 ص 220-219 : 3 ص 162 3040 : + ص 1412, 165. 212-211 303 : 
الفصوصء ! ص 113, 124-122. وقد عالج كوربان هذه الفكرة افر كتاب الخيال الخلاق في 
تصوف ابن عربى [بالفرنسية]. ص 48-145!, ولنا بعض التحفظات على المصطلحات التي 
استخدمها كوربان في علاجه لهذا الموضوع . 

(19!) من الباب 152 الى الماب |16 الفتوحات. 2 ص (2603-2416). 

(20) الفتوحات. 2 ص 356 . 
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وضي الياب الأول من الأبواب العشر التي أشرنا إليها : (الباب 152) يؤكد أبن عربي 
على معنى " للولاية' يرتبط بالمعنى الاشتقاقى السابق. ويغايره فى ذات الوقتء هذا المعنى 
هو النصرة” أو كما يقول أبن عربي «دفإن الولاية نصر الولي » . وكلمة نصر” الواردة في 
عبارة الشيخ الأكبر يمكن أن تؤخذ بمعنى الفاعل, أي إعطاء النصر. أو بمعنى القابل.أي قبول 
النصر. والمعنى الأول هو المقصود من بحث الولاية وتحليلها في هذا الباب : فالولاية في هذا 
الباب مأخوذة بما هى صفة من صفات الله تعالى, وهنا يتوقف ابن عربى عند قوله تعالى 
الله ولي الذين ءآمنوا © ( البقرة :257) ل_طأالعنا بفهم خاص في مضمون الآية؛ يبين فيه أن 
"الذين أمندا' في إلآية الكريمة وردت عامة. نما يعنى أنها منطبقه على كل من امن وليست 
قاصرة على المؤمنين بالمعنى الخاص. أعني المؤمنين الموحدين. ويستخلص ابن عربي من فهمه 
للآية أ ” 'ولابة النَّ» ' -بهذا المعنى- تنسحب على المشرك أيضاً أذ المشرك مهما توجه اعتقاده 
إلى حجر أ و صنم أو كوكب فإنه في نفس الأمر معتقد في الله تعالى.أو -كما يقول ابن عربي- 
«فإن كل جزء من العالم مسيح لله تعالى من كافر وغير كافر. فإن أعضاء الكافر مسبحة 
لله [...اء غير أن العالم لايفقهون هذا التسبيح (...) وهذا من توليه سبحانه»'!7'. ويرى 
ابن عربي أيضاً أن الولاية بمعنى النصرة الإلهية العامة -التى تشمل المشركين- هى التى تفسر 
لنا انتصار المشرك -أحياناً- وغلبته على المؤمن بالمعنى الخاص لهذه الكلمة؛ أعني المؤمن 
الموحد وذلك فيما إذا تخاذل الموحد عن واجباته المفروضة عليه وركن إلى الغفلة والتفربط. هذا 
ما يستنبطه ابن عربي من قوله تعالى وكان حقا علينا صر المؤمنين © . ويراه ”من أسرار الولاية 
التي لايشعر بها كل عالم؛ فإن هذا لسان خصوص““. أما لسان العامة فى تفسير هذه الآية فإن 
م يقع للكفار من غلبة على المؤمنين إن هو إلا نوع من عقاب المؤمن وخذلانه لما داخله من خلل 
ظ في القيام بواجباته؛ وليس نوعاً من نصرة 1 الله وتأييده للكافرين فالعارفون هم وحدهم الذين 
بعرفون أن الولاية من الله عامة فى مخلوقاته من حيث ما هم عبيده. سواء | رادت المخلوقات 
ذلك أم لم ترد“. ولما أخرج لله -في الأزل- ذرية بني آدم من ظهورهم وأخذ عليهم الميثاق 
(الأعراف : 172) كان سواله إياهم ‏ ألست بريكم © ؟ نما يعنى أنه أشهدهه على ربوبيته ولم 
يشهدهم على وحدانيته؛ وقد كانت إجابتهم فى قولهم «وبلى 4 إقرا را بالربوبية له تعالى. أقر 
بذلك المؤمن والمشرك؛ والمشرك وإن كان قد زاد شركاء آخرين إلا أنه في كل الأحوال معترف 
بالوهيته تعالى. فولاية الله عامة التعلق بالمؤمنين جميعا, "وما ثم إلا مؤمن. والكفر عرض" 
بحجب الإيمان المنقوش في جوهر كل كائن مخلوق. ويرى أبن عربى أن الكفر إنما يعرض للبشرية 


(1ك) من ناقلة القول أن تقرر أن كلام ابن عربي هنا وثيق الصلة بالمقفهوم الذي أسلقه من قبل 
وشو مفهوحم المخلوق المكّخذ إلها فى اعتقادات ت المشركس . وكشيراً ما يناقش أبن عربي هذا 
المقهوج فى ضوء تفسسبرة الخاص لقولة تعالى وقضي ربك الاتعيدو! !8 إباه 4 ( لإسراء 23 ). أتظر 
على سبيل المثال؛ الفتوحات, 1 ص 405. وفيما يتعلق بنقد ابن تيمية لهذا التفسير انظر 
مجموعة الرسائل والمسائل ط. رشيد رضا ج ]ا ص 173. 
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بسبب موقفها -في بعض فترات التاريخ- من الشرائع المنزلة التي اقنضت حكمته -تعالى- أن 
تنزل لتحدد للإنسان طريق الاعتقاد وأنواع العباداتء. ومهما كانت درجة الخطر المتمثل في 
مخالفة الشرائع المنزلة وعصيانها فإن ذلك لايقدح في حقيقة ”الالتزا م الأزلي ” بالميثاق الإلهى 
والإقرار بالربوبية؛ وتحقق هذا الالتزام واستمراره منذ الأزل وإلى أن يرث الل الأرض ومن عليه 022 

وبعد أن يفرغ أبن عربي من حديثه في الباب السابق عن الولاية باعتبارها صفة إلهية. 
يبدأ فى الباب التالى حديثه عن الولاية البشرية؛ أى باعتبارها صفة بشرية,. وهنا نجد تفرقة 
واضحة بين الولاية العامة وهى الولاية بالمعنى الأعم, وتعني ولاية الناس بعضهم لبعض. من حيث 
المصالح والمنافع؛ وتسخير بعضهم بعضا. الأعلى للأدنى. والأدنى للأعلى ؛ والولاية الخاصة وهي 
الولاية بالمعنى الأخص لهذه الكلمة. وتعنى أهلية الأولياء -حسب استعداداتهم- لقبول أحكاء هذا 
الإسم أو ذاك من الأسماء الإلهية وظهور آثار هذه الأسماء من عدل أو رحمة أو جلال أو جمال. 
حسبما تعطيه أحوال الأشياء فى لحظة معينة, ثم يذكر ابن عربي -مناسبة المقام- تفرقة أخرى في 
دائرة الأولياء بين أصحاب الأحوال الخاضعين لأحوالهم الروحية. وأصحاب المقامات الممكّدين في 
مقاماتهم والمالكين لأحوالهم الروحية؛ وهؤلاء 'هم ذكران الرجال'' من أهل الطريق -فيما يقول-. 
والقسم الأول من الأولياء (اصحاب الأحوال) أقل درجة من الآخرين. وولايتهم مشهودة ومبصرة 
من عامة الناس. أما أصحاب المقامات فإن ولايتهم أظهر “فى بعضالوجوه- من ولاية أصحاب 
الأحوال.إلا أن ظهورها يجعل إدراكها عسيرا على الأنظار ”“فهم بصفات الحق ظاهرون ولذلك 
جهلوا'". ولقد مر بنا من قبل -وسيمر بنا أيضا في مواضع قادمة- هذا النوع من استتار الولاية 
الكام امات 

ويامي أن تشرر هنا أن مفهوم الولاية لو كان ماخودا : في الفقرات السابقة بمعنى التولي 
والنصرة. (ثما يستلزم أن يكون مدار البحث حالتئذ هو ””وظيفة الولى ودوره“ لا مفهوم الولاية 
في ذاتها أو ما به يكون الولي وليا) ٠‏ نقول : لو كان الأمر كذلك فإن ابن عربى لا شك كان 
ينظر إلى الولاية بمفهوم ”القرب من الله تعالى“. وهو يلخص بحثه في.الباب الأخير من سلسلة 
الأبواب العشرة التى المحنا إليها من قبل. 

أما الإمام الغزالى فإنه بعد أن يؤكد على الأمر المعلوم ضرورة وهو انسداد باب النبوة أماء 
البشر إلى الأبد بعد النبى يب ؛ يشير إلى أن أقصى درجة يمكن أن يصل إليها بشر بعده ين هي 
درجة الصديقية: وهى مشتقسة من كلمة "صديق ق' العى لقب بها الخليفة الأول أبو بكر نك باق 1240 


(22) مأ نوردد شنأ من نصوص فى هذا الموضوع مقتيس كلة من الباب 152 من الفتوحات: جه 2: ص 2415-2406 . 
(23) الفتوحات 2 ص 249. 
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لكن ابن عربي في النص السابق وفي نصوص أخرى ماثلة'”' يناقض صاحب الإحيا ء. ويعارضه بأن 
هناك مقاماً روحانياً أعلى من الصديقية يقع في مرحلة متوسطة بين الصديقية وبين النبوة. هو 
مقام '“القربة“ وهو المقام الذي يمثل الدرجة القصوى في درجات الاولياء ٠‏ ويسميه أبن عربى 
أيضاً مقام النبوة اللاتشريعية, أو النبوة التي لا تشريع فيها؛ كما يسميه نبوة الأولياء. ولا 
يصل إلى هذا المقام إلا ””الأفراد'“.أو -في تسمية أخرى ذات صلة بالقرءان الكريم- 'المقربون". 
والقطب الذي هو "أموضع نظر ال 26 في الدنيا أحد أصحاب هذا المقام. وهو وإن كان يفضل 
غيره بقطبانيته إلا أن افضليته من هذه الجهة لا تعنى افضليته المطلقة في باب الولاية 
والمقامات الروحية ؛ إذ ليس له تصرف ولا سلطة على الأفراد أو المقربين. وسنرجع مرة أخرى إلى 
هذه النقطة لنبين فيها المدلول الميتافيزيقى لكلمة القربة” والمعاني التي يثيرها ابن عربي في 
موضوع ”القطب'*. والمقامات الروحية. وسنرى أن هذه المعانى سوف تحدد -وتكمل في ذات 
الوقت- المفاهيم الأخرى المنثورة في كتب التصوف في هذا الموضوع . 

ولعل من المناسب هنا ان نبين ان ابن عربى يسرد فى هذا اليا تفاصيل تتعلق بتجربته 
الشخصية في مقام القربة. فقد دخل هذا المقام في شهر محرم من سنه 597 ه (أكتوبر -نوثمبر 
0م).ء وهو مسافر ببلاد المغرب. وحصل له في نفس السنة -بمدينة مراكش - "كشف رأى فيه 
عرش الرحمن"*. وألقى إليه فى هذا الكشف بإسم صديق يلتقي به -مستقبلا- في مدينة فاس : 
ويغادر معه بلاه المغرب للمرة الأخيرة -والى الأبد- متوجها نحو بلاد المشرقء وكان ذلك فى 
سنة 598 ه27. ومما يقصه علينا ابن عربي من تجاربه الروحية الخاصة في هذا المقام. أنه دخل 
هذا المقام ولم يجد فيه أحدا فاستوحش من الوحدة. ثم لاح له ظل شخص من بعيد . ٠‏ فلما جاءه 
وعائقه اذا به أبو عبد الرحمن السلّمى. صاحب الطبقات. ونحن نعلم أن السلّمى مات قبل 
ابن عربي بحوالى قرنين من الزمان. ولكن ابن عربي يذكرنا بأن قدرة الله تعالى جسدت له روح 
السلمى رحمة به وإيناسا له من الوحشة التي استبدت به في هذا المقام: وايضا ليعرف من 
السلمى إسم هذا المقام وأحواله وما يحصل للمتحققين به. 

وهكذا ند أن بين ”“النبوة"“ و”“الولاية'' صلة ماء أو مناسبة ماء لكن تبقى بينهما 
-أيضا- صلة أخرى تكمن في كون الأولياء ورثة للأنبياء. وهذه الصلة التي هي "الوراثة ٠"‏ 


(25) مقاه القرية هو الموضو ع الرنئيسى للباب 161: من الفتوحات ج 2ص 260- -262 وهو الياب الدى 
اعتمدنا اعليه هثافي المقامالاول .وشمة إشارات أخرى عديدة تتعلق بمقام القربة نجدها في 
الفتوحات. ج 2 ص 19, 25-24, 1ل : ج 3 ص 103؛ وأيضاً في كتاب القربة. حيدرآباد. 1948. 
حيث يشير أبن عربى في -حذر واحتراس- الى وصوله إلى هذا المقام؛ ونلتقي في هذا الكتاب 
ببعض معلومات عام -مختصرة- تتعلق بالولاية وصلتها بالتبوة والرسالة. 

(26) اصطلاحات الصوفية رقم 19. 

[27) الفتوحات 2 ص 436. هذا الصديق هو : محمد الحصار الذي رافقه إلى مصر ثم مات بها. 
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وإن كانت مطروقة في كتب الصوفية السابقين على الشيخ الأكبر. إلا أنها كانت مطروقة 
بصورة مجملة وغير مفصلة, كقول سهل التستري -مثلا- «لا نبي إلا وله نظير في أمته »!138 

لقدة كرنااضن قبل اندابن عردى قال فى تصن جاب وان كتشووليا فإنكة واركة تام 
ونضيف هنا ان التبيح الاق يقول بعد ذلك «إنك إن ورثت علما موسويا أو عيسويا أو غيرهما 
من كان من الرجال بينهما فإنما ورثت علما محمديا»'”*'. ولكن إذا كان كل الأولياء يشتركون 
في أنهم ورثة العلم المحمدي فإن فرقا كبيرا يبقى بين هؤلاء الذين يرثون العلم المحمدي كاملا 
وبين غيرهم ممن لا يكونون كذلك. وقبل أن نبدأ في تحليل هذه المسألة من مسائل الولاية عند 
أن عونى يتنر ينا أن ندرس -أولا- ونتفحصء؛ بصورة أعمق, الأصول العرفانية للدور الذي 
يقوم به النبي يني في هذا المجال. 


(28) نقلا عن: 
65م ,1980 بكرملا بعلن م8 ,مادا أمعتدودن لع رز معدره تكتجوط إن «متئةلا زوع ا ع نابل ع1 ,ودع كم8 رن سرع 
(29) الفتوحات. 4 ص 398. 
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إن وراثة الولي لتبي -ما- من الأنبياء هي في حقيقتها وراثة للنبي محمد - أن 
الأنبيياء في واقع الأمر -وحسبما يقول ابن عربي- « ثواب للنبي في عالم الخلق. وهو ميد روح 
مجرد عانق ردلك قبل نشاة حسية: قزل اله مفى كنف نيا ختال كتقانا وادم بين الماء 
والطين. اي لم يوجد آدم بعد. إلى أن وصل زمان ظهور جسده المطهر من فلم يبق حكم لنائب 
من نوايه(..) وهم الرسل والأنبياء عليهم السلام»''. 

وثمة نصوص أخرى يدنا بها ابن عربي. تتحدد في ضوثها طبيعة “الحقيقة المحمدية" 
ووظيفتها. تلك التي جاء الأ نبياء -بدء) من آدم #لا- ليمثل كل منهم قبساً من نورها في 

ولكن ماذ! تعنى كلمة ''حقيقة'' فى قولنا '“الحقيقة المحمدية” ؟ إذا رجعنا إلى لسان العرب 
وجدنا أن هذه الكلمة تعنى المعنى الحقيقي للشيء. وذلك في مقابل المعنى المجازي. كما تعني أصل 
الشىء وطبيعته وجوهره. كما نف نضا "لحري" ا حرم الكاتن اوجرن القت . وانطلاقاً من 
هذه الدلالات التي تغيرها كلمة ”الحقيقة” فإن مفهوم الحقيقة المحمدية لا يعني فقط تجوهر هذه الحقيقة 
ووجودها -بالفعل وجودا تام قبل أن يظهر في هذا العالم شخصه المسمى محمدا ينج . وإنا يعني 
أيضاً تقرر هذه الحقيقة وثبوتها فى عالم الأزل أو عالم ما قبل العاريخ. ومفهوم الحقيقة المحمدية -بهذا 
يجري على عادته في نقد هذه المفاهيم. فيحاول تقويض الأصل الذى يتأسس عليه مفهوم الحقيقة 
المحمدية, وذلك بالقدح في صحة الحديث الذي ذكرناه من قبل: والذي يقول فيه النبى. تر دابيا 
وآدممبين الماء والطين »: ثم يحيل المسألة يرّمّتها -في نهاية المطاف- إلى دائرة البدعة المنكرة. وهكذا يرى 
هذا الإمام -الجدلي الحنبلي-. أن الحديث المتقدم بهذه الرواية- غير صحيح: وآن الزواية الع يمكن أن 
بقبلها هي رواية مسند أحمد والترمذي؛ ولفظها «متى جعلت نبيا ؟ قال وآدمبين الروح والجسل!* ». 





(1) الفتوحات: 1ص 240-243. ٍ 

)2( أين منظور: لسان العربء (مادة : حقق) بيروت. يدون تاريخ, ج10 ص 532, انظر أيضا 1 
لويس جارديه في داشرة المعارف الإسلامية مأدة : حقيقة . 

(3) ابن حنبل 4 ص 66. 5 ص 59: ص373 : الترمذي. مناقب !. فيما يتعلق بنقد ابن تيمية المتكرر 
لهذا الموضوع انظر مجموعة الرسائل 4ص 70:8 71. هذا ويختار الإمام الفزالي رواية « كنت نبأ 
وأدمبين الماء والطين » وإن كان يفسر الحديث في إطار أضيق كثيراً من إطار “الحقيقة المحمدية , 
فالحديث عنده يشير إلى نبوة محمد بَيِتٍ في التقدير الإلهمي قبل خلق أدم ©9: (انظر المضنون 
به على غير أهله. بهامش الإنسان الكاملء القاهرة 9 ج 2 ص 98). أما السيوطي فإنه يورد 
هذا الحديث في إجابته على انتقادات السبكي ملفظ ٠‏ كنت نبيا وآدمريين الررح والمسد » لكنه يذكر في 
شرح الحديث كلمة "حقيقة” حيث يقول ٠‏ فحقيقة النبي يخ قد تكون من قبل خلق آدم, أتاهاالله 
ذلك الوصف ..؟ ٠‏ انظر الحاوى على الفتاويء القاهرة 1959 ج2: ص 189 . 
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ونحن لا نركز من جانبنا هنا على مسألة اختلاف ألفاظ الحديث بين الروايتين السابقتين. لآن 
هاتين الروايتين تلتقيان في معنى واحدء واختلاف الألفاظ بينهما افر كفن نسي الكو ترك 
على حقيقة أخرى هى أن القوا ا يم ا ال 
ترتبط -أساسآ- باختبار سلسلة الرواية وفحصها والحكم على الحديث -تبعا لذلك- صحة أو 
ضعفاً. ومن هذا المنطلق نقول إن ابن عربي وان لم يتوقف -حتى وهو في سن متقدم- عن دراسة 
لحديث حسب مناهح المحدثين. ورغم أنه لم يكن ليجهل شيا ما هو مذكور في علوه الحديث 
من قواعد ومسائل. إلا أنه في أكثر من موضع كان يؤكد على أن "الكشف هو الطريق 
المسية امون اع قةتعرينة هذا النديك أو فقا كيين إلى الس تير نينا كيد هيدا 
يتحفظ على منهج علماء الظاهر في تقويم الأحاديث ونقدها. 

ومن ناحية أخرى فإن اصطلاح ”الحقيقة المحمدية'“ برغم ظهوره المتأخر في التراث 
الإسلامي واعتبر من هذه الناحية عد فنا ليو الذي يدل عليه هذا الاصطلاح -في معناه 
العرده ور واعدا ايد لي وصمقاً , وتعتى .به المتهوم الذي يبرمل إلية 
-في وضوح تام- ب”النور المحمدي' أو ”نور محمد“. ونفس الشيء يقال على الشبه القوي 
أو الربط الوثيق بين النبي يح وبين رمد الغو فهو لم يكن بدعة أو عملا مخترعا في تراث 
المسلمين. وإنما هو -على العكس- مستمد في الأصل من كلام الله تعالى ففي الآية 46 من 
سورة الأحزاب وصف صريح للنبي يخي بأنه سراج منير. ونفس الشيء أيضا في الآية 15 من 
سورة المائدة جب قد جّآء كم من الله نور وكتّبْ مبين © ؛ فالنور في هذه الآبات -كما نشول الس ف هو 
بعر اق ومن الجدير بالذكر هنا أن المسلمين لا يطلقون وصف النور على النبي و نك 
إطلاقا بالمعنى المجازي البسيط بقدر ما يطلقونه إطلاقا حقيقيا كيد لان ”أبن سحا 
صاحب السيرة, الذي ولد بعد وفاة النبي ع سين عا فقط. يذكر في سيرة ”عبدالله" 
والد النبى أنه قَيّل زواجه بالسيدة آمنة -والدة النبي ين - نظرت إليه امرأة وهو يسير في 
الطريق وطلبت إليه أن يتزوجها وتدفع له مائة من الإبل, ؛ لكنه لم يفعل. لماعل السشية 
آمنة وخرج من عندها لقي المرأة التي اعترضته من قبل. ٠‏ غير أنها لم تكترث به؛ فقال لها. 
واللياة لعي على العر جاايت بر ار انر قالت له. فارقك النور الدي كان 
معك بالأمس. فليس لي بك اليوم حاجة»'9'. ويقول ابن إسحاق إن هذا النور كان غرة بيضاء 





(4) الفتوحات أء ص 150 ؛ 2 ص 376. 
(5) تفسير الطيري : تحقيق الشيخ شاكر. ج 10 ص 143. 
(6) هذه القصة التي يرويها ابن إسحاق (ت ت 150ه/767م) يرويها ابن هشام أيضاً في كتابه السيرة 
الحيوية. القاهرة 1955: ج ! ص 155. فيما يتعلق بأحدث الدراسات عن تطور علم السيرة عند 
بن إسحاق وابن هشام أنظر في 3 [ وتروظ بلط :1 عمدرلة ,امتصم له الا منغ درم در يلك ©1/ا عناء مقال 
0 مكل سجترات لتقطداط نمطا نتنتنته مراك مأ عله كعن !7ن أد! ووعرييو3 وه/ وكذلك مقال 
0 يي ا 1 بعنوان | 00 44 ا مطل ]0 1 فاأطوناء” 711:6: وفى هذا المقال 
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بين عيني عبدالله؛ وقد تلاشت ت عنه بعد ما دخل بآملة وحملت بالنبي يفك . وفي رواية أخرى 
عتختلك قلئلا عو وزانة انق اسحاق هذه ان المراة القن اععرحت ضيدا للدهى احك ورقة ين 
نزفل: اعد تضتارى مكةه التي اكد للنبى 2د عكين طهر لمجيريل ارلويرةه أوهذا الذئ 
يأتيه هو الناموس الأكبر الذي كان يأتى موسى. وأنه نبي هذه الأمة. وكانت أخت ورقة تعلم 
من أخيها أن نبيا يوشك أن يظهر في مكة. وإذن فالنور الذي شاهدته هذه المرأة هو ''نور 
النبوة'”. كان مجماة الك عبدالله ويظهر على جبينه''. وقد تداول المؤرخون هذه القصة من 
بعد أبن إسحاق وابن هشام. وذ كروها في مصنفاتهم مثل الطبري (310ه/923). كما توسع في 
رنانعينا كن كنات امير الفوية "بودن انا ر تفسير هذه القصة -منذ وقت مبكر في الإسلام- 
موضوم ”الحقيقة النبوبة'' وطرحه بشكل واضح وصريح. وهذأ الموضوع يمكن أن يعتمد -ضمن 
مأ يعتمذ- عانق علايت مرو اتى اصح الخاري يقول فيه النبى ري عد خير كرون بنى 
لام قرن ترنا اق كته نن ادر رن الذي كنت منه» م 
ولكن ها علينا أن نفهم أن تتفل النطقة التبنوية فى رحلتها هذه :من مبد! الخليقة إلى 
وقت ظيورها غلن انها تتفل تم قن أصلاب ايا النين 6 واعدادة أى فى نسيه الجتتداى: 
أو نفهمه على أنه سلسلة من المحاط والتوقفات في أشخاص ن رجال حملوا الوحي الإلهي 
وتشابعوا في ظهورهم واحداً تلو الآخر ولعت بهم الأنبباء البالم عدي أرعة وعظري وان 
الفانويء كن ميد كادفي جامر ديد كان الحو الاعلى والفى احاتم في اواراحل؟ 
إذا رجعنا إلى ترجمان القرءان أبن عباس (ت 687/68) في تفسير قوله تعالى 8؛ و تقبك في 
السجدين © (الشعراء: 219) فإنه يبدو لنا أنه يرجح الاحتمال الثاني أو الشق الثاني من هذين 
المعنييء: و بن عباس في تفسير هذه الآية «من نبي إلى نبي. ومن نبي إلى نبي حتى 
أخرجك تبي ب '0 اراي سعد سعد -الذي ينقل كلام ابن عباس هذا - يروي فى طبقاته حديثا آخر -يرويه 


(7) شخصية ورقة بن نوفل شخصية جد غامضة وتستحق أن تفرد لهادراسة مستقلة. أما موقفه 
جر ن النبي وتاكيده على الوحي الإلهي فيجب أن يوْخْد على أنه اعتراف من رجل ملهم يتحدث 
ناسة.رسالة الهية سابقة ليعلن انتداء :دور جديد من ادوا رالرسالات الالهمة . وشي هدا الاطار 
يمثل اعتراف ورقة -من بعض الوحجوو- معني مماثلا للمعنى الذي انطوت عليه زيارة ملوك 
المجوسش إلى نيت لحم انظر 6 .مجك 1930 مسيظ مسجم نيل غم 1 ,001301 مبعه +وينطوي اعتراف 
ورقه علئ دلالة نا ع «طئلة حخاضبة تجا كني القن اث الكرهو على مارة صعمسي كم ممعم ا 
(خورة العفبءا! ديه 0] وهو كيد لا نجد له شواهد ممائلة اللهم إلا ناويلات غسر صريحة وردت 

فى اتجبل يوحنا. (14: 16. 14: 26). آى شاويللات مطعون في صحتها اشتمل عليها الإنجبل 
ا و ا قي 51 التكنويات د احتمالا في تحقيق أصل هذا 
الإنجيل ومصدره هشى نظريهة 2:6 أن 210 أ8غ11 حيث يعزو تاليف هذا الاتحمل الى مؤلفغسن 
موريسكيين. انظر مقاله : 
!ذل رم 0ل[ عسرمظ .ترز تنواكا ) "فقطوبرروق عل عاأبر وكيا[ مأ ميتم انكل ان ااال مل" 

(8) التعلبى. قصص الآنبياء. القاهرة 1371 هاص 16 

(9) البخاري: متاقىب:23. 

(10) امن شعي الطيقات: طب اليدئ :711909 لاض 5 
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الطبري- أيضا 0 َف « كنت أول الناس فى الخلق وآخرهم في البعث»'""'. 
تداك الهاي ار اسمن الساتق مقلارن + ومرقط احهها بالآخره ذلك أن 
نشب الب - ينه يشتمل على عدد أو سلسلة من الأنبياء نعرف منهم. إسماعيل وإبراهيم 
غلدهننا السلا مهنا يكو هن نامر فاو تثية جديا ذكر فيه ”النور المحمدي 0 ذكراً 
صحيحاً . وهو وإن لم يرد في كتب الصحاح إلا أنه يعتبر أصلاً هاما في مسألة أولية النور 
المحمدم ار يقول جابر بن عبد الله -راوي احديث «قلت يارسول الله ! بن 
أنت وأا أخبرنى غم 0 شىء خاته الله تعالى قبل الأشياء ؟ قال ياحابر ! إن الله تعالبى قد خلق قبل 
الأشياء نور نبيك من 7''. ونقول إن مسألة ”النور المحمدي بي“ وما طرأ عليها -فيما بعد- 
من تأويلات أمَدثها بها نظرية ”الحقيقة المحمدية' ' تثير في الذهن بعض المفاهيم التي 
مك نيا تصوض عديدة سابقة على الإسلام. ٠‏ واكتسبت من خلالها صوراً شغى ووجوها 
عديدة مثل مفهوم الكلمة العيسوبة ' 2211105مءم5 5ومع1.0” الذي حمل القديس جوستان 
(ت 165م) على أن يضفي طابعاً مسيحياً خالصاً -وباثر رجعي- على كل وجوه الحقيقة 
ومظاهرها في فترات ما قبل ظهور السيد المسيح ”!'. ومثل مفهوم ”“الحقيقة النبوية ' 
الذى أشنا التعيين قدل م قضين يهنا امعمر ا د عدن الشوة عن تين إلى تبن ليان 
تستكمل مظهرها الأتم -وبصورة نهائية- في شخص "المسيح"؛ ومثل عقيدة ‏ الحقيقة 
النبوية*' التى نجدها في قصة كليمنت المزيف المنسوبة إلى كليمنت بابا روما الرابع (ت 97م)؛ 
وهي قصة ذات طابع غنوصي واضح. تتخذ موضوعها من مصادر يهودية: ويهوديه 





(1!) المصدر السابق [/1 ص 96. والطبريء: التفسير. القاهرة 1323 هف ج 21 ص 79:, ونشير هنأ 
إشارد سريعة إلى مقال 1:11::؟! .ل معكزاة لفقا أعانك م12نه7]51 276-06 نشر في !]004161110 أ :ى] 
. 72.62-1/9 ,1973 7 ,15ل :اذ ويشتمل على معلومات بالغة القيمة تتعلق بموضوع الثور 
المحمدي. بيد أن إشا رتنا السريعة هذه لاتعني أننا نضرب صفحاً عن هذه الدراسة الشاملة اى 
المستقصية أو نسقطها من الاعتبار في دراستنا لهذا الموضوخ . وبرغم أنا لانستطيع أن نتقبل 
مقالة جولد زيهر التي نعرضها بعد قليل في هذا الموضوع. إلا آنا تؤكر ان نقد :كا لهذأ 
المقال خصوصا نقده لموقف جولدزيهر من أقوال ابن عباس المذكورة؛ والذي حاول فيه الرجوع 
بهذه الأفوال إلى أصول أقفلاطوئية محدثئة هذا النقد يبدو لنا نقدا مفرطا ومتجاوزا للحد. 
هذا ويمكن الرجوع في مسألة النور المحمدي إضافة إلى المقالات والمؤلفات التي نحيل إليها 
في هذا الفصل إلى "ماسينيون: في مقاله المنشور بهذا العنوان أيضا في دائرة المعارف 
الأسلامية.ءالطبهةالأولي. وكذلك كور بان في كنايه 1 15/1171 ذامل انظر في فهرس 
المصطلحات الفنية الملحق بآخر الكتاب "الحقيقة المحمدية والنور المحمدي". 

(12) إسماعيل العجلونيء. كشف الخفاء سيروت 351اه, 200-265 : والؤُرقانيء شرح المواهب. 
القاهرة 1329ه. ج 1[ 47-346. هذا وللحديث روايات عدة متشايهة »وا ن كانت تختلف في الجزء 
الأخير من الحديث. مثل رواية ٠«إن‏ أولى ما خلق الله ل التلم..» الترمذي؛ تفسير 68): قد ر17: ؛ أبو داود 
نتبحة 10 00 0 ؤقاسة اول باشل 1ن العكل 4ه دوقنيها مقطو ممتافشة انين تشيسية 
لتفسسر الصوفنة لهذه الأحاديث راجع مجموع الفتاوى حاللا ص 0002 ج 18 ص136. -138.. 

(13) ,8 392 ,لآلا منبرعممرع منودام رام 
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مسيحية. وفيما يقول صعددداد© :د05 فإن هذه العقيدة التى رفضتها الستحية الارتوة قسية 
قد ورثها الإسلام وجنى الكثير من ا 

وغر ” خزلن فيد ول من القغيل بالف والتتفيش عن اخار أفلاطونية محدثة 
١‏ و غنوصية في نصوص موضوع ”النور المحمدي“71"ا . ونحن من جانينا لا نجد بأسا في القول 
بوجود بعض من أوجة الشببة بين هذا الموضوع وموضوعات ارق ماثلة. وبين اعتقادات قديمه 
مثل الاعتقادات المانوية. ومثل مفهوم "التناسخ ' في الفلسفة الهندية. ولا ننكر أن الإسلام 
د أن سيطر على الديانات الأخرى وطواها تحت جناحه قذ تأثر في مسألة النور المحمدي وفي 
غيرها مواريث قدمة أو حديثة آلت إليه من هذه الديانات وظهرت في مجال الألفاظ أو أدوات 
الفهم والتعبير؛ لكننا -برغم ذلك- نرفض نظريات التفسير التاريخي التي تناء ولت تفسير هذة 
المواريث في انتقالها للإسلام. لأن هذه النظريات او المناهج تدمر -في نهاية الأمر- جوهر 
التجربة الروحية في نفوس المؤمنين. وتقضي على ذاتيتتها واتساقها الداخلي. وشيية بهذه 
النظطريات نظريات اخرئ سابقة. زعم فيها اضيعاته) أن التصوف الإسلامي لنسن: ١‏ أمشاجا 
غير متجانسة من الأفكار ومن السلوك. لا يعرفها الإسلام ولا تُعرف له. ولقد رأينا كيف أن 
ماسينيون استطاع - بحي - أن يفنّد هدأ الزعم وأن برهن على تهافته وزيفه. 

وما يدحض منطق هذه النظريات أن القرءآن الكريم ينظر إلى الوحي المحمدي على أنه 
الوحي المؤكد والمتمم لكل الرسالات السابقة <؛ إننا سمعنا كنبا أل من بعد موسى مصذقا لما بين 
يديه ه191 (الأحقاف: 30). وأن المؤمن الحق -في ميزا القرءان تقسةء هو الذى يؤمق.نا انزل 
عان جمد وعلى جميع الأنبياء والمرسلين من قبله ذ والذين يؤمنون بمآ أزل إلبى وها أنزل من 
قبيلك © (اليقرة: 4). و قولوا ءمنًا بائله وما ] أنزل إلينا وما أثزل إلى إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب 
والأسباط وها أوني موسي وعيسى وما أوتي النبيون من رهم 4 (البقرة : 136). نما يكن معه القول بأن 
”الحقيقة النبوية'' في سيرها الا إل فى مين 1لا زمان والآباد. وكمفهوم يقر عقة أودررفة اليه 
7ل المحمدي” ٠‏ هي نتيجة منطقية لهدأ الأصل الاعتقادي في القرء أن الكريم؛ حيثت عقيل 
الرسالات التبوية فى تتابعنها وكثرة مظاهرها المعبرة عن حقيقة واحدة درجات وأطواراً تبلغ 
قمتها -في نهاية الأمر - في هذا النبي الذي سييعطى جوامع 'الكلم '. والذي يكتمل به الدين 
وتنتسخ برسالته الشرائع والأديان السابقة عليه. 


(14).م:230 .م 208 م 1930 بكو ,ماده أع- نمدم تمتترم رغنك عبتو بمتكتي عه متمم نا مرقاطةر8 فأ بعلت 0) 
ولا مفر لنا من القول بأنه بالرغم من اعتماد كوربان : على هذا الملصدر .والقيمة التي يضفيها عليه 
فإننا لا نستطيع بحال أن نواققه الرآي في قبول مقالة 1.1710 الشي يذهب فيهاً إلى أن إتنجيل 
500 ينقل فى هدة المشالة ومسشائل اخرى تعاليم يهودية فتسيوسية متسحخة وموثقه. 
انظر. 7 وزريل بفطن رن 8 عل ملأع د شآ ةط أمتاعخاط اء ه]]071) سا 

(15) جولد زيهر “0711 لآ اتنا 110115تمانا مإععتيوه 0 سن مأععتدمأصملة" 1ل[ اود 909 , منعووام"اكك4 "لال 00 

(37344 ,مر انظر نهنا أبوالعلا عفيقي: نظريات الإسلاميين في الكلمة. مجلة كلية الآداب 
جامعة فؤاد الأول» 1034| ص 513 زاشظلى كذلك مقالاً بعنوان 
80 م 50 17خ .5خ 8.5.0 "انزعنات:! 1 ذا إكنتأبة :ذا 1116م 1 ع زوم وربره أ[ إن ععتناع: 111/1 31116 
(16) » أعطيت جوامح الكدر». حديث رواه البخاري؛ كتاب التعبير ![!. ومسلم. مساجد 5: وغيرها. 
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وعييا يكو عن امو تمشكلة! الفبيير القا ري روه #إطييدة السسمد ع سر 
حوله من مناقشات عقيمة. لا تنتهى -حسبما نعتقد- إلى شيء ذي نال غين المفيد هنا أن تلفت 
النظر إلى نصوص إسلامية قلت إلينا عم عصور التاريخ الإسلامبي. 0 عثاية تبواهد 5 
أدلة تؤكد انتباه العارفين الله من أهل الإسلام لحقيقة ““النور المحمدي' 0 
بأبعادها ودلالاتها العرفانية. نفي تفسير جعفر الصادق للآية الآء ولى من سورة ””القلم'” التي 
مد يحرف من الحروذ ف الأربع سرد -وهى الأحرف النورانية الفردة التي تظهر في مُفتتح تسع 
عشوي سور من سور القرءان- يقول الإمام جعفر «نون هو نور الأزلية الذي اخترع منه الأكوان 
كلها. فجعل ذلك لمحمد © ب . فلذلك قيل له © وإذى لعلى ملوعظيم + -الآية 4 من نفس 
التمورةة ا يغلي النوو الذي خُصصت به في مر .. ويخبرنا سهل التستري -أحد الشيوخ 
الدين يعزذه ذ كرهع كثيرا فى لايك أن عرو 0 واخضر كال لسوفاق توعان تور مسد 
َنيب من نوره [...] فبقي لكا الفرد ون ين اناتالى هانة الف عاء ركان بلاتحظه فى كل نو 
وليلة سبعين ألف لحظة ونظرة. يزيده في كل نظرة نوراً جديداأ . ثم خلق منه الموجودات كلها »"'. 

وكذلك يؤكد الحكيم الترمذي أحد معاصري التّستري على أولية محمد عي في الوجود 
ل هه كضوضيا نه فا ول ما 7 الله تعالى) ندا ذكرد. ثم ظهر في العلم علمه؛ ثم في المشيئه 
مشيئته. ثم في المقادير هو الأول؛ ثم في اللوح هو الأول ثم في الميشاق هو الأول»”', والحلاج 
(ت 309 ه/ 922) في كتاب الطواسين وهو يفسر قوله تعالى # الله نور السموت والأرض © (النور:35) 
بماثل بين ”“المشكاة“ المذكورة في 20 لكف وبين نتخصية الجن يي ٠‏ وفائل بين المصباح الموجود 
في المشكاة وبين النور المحمدي. وبضفي على البطن الذي ينتمي إليه النبي نيه وصف ”لا شرقية 





(17) هذا النص مأخوذ من تفسير جعفر الصادق .وهو تفسير ناقص موجود ضمن كتاب حقائق 
التقسسق للسُلمي. وقد نشر الأب نوياء تفسير جعفر الصادق في نزى ماو | عل ومو د أ نآلل 
:/301111-5©3 ببروت 1968. مجلد ‏ 11/1.: تحت عنوا ن التفسيِرُ الصوّفي المنسوب إلى جعفر 
الصادق (72326/. كما ترجم الأب نويّة هذا الندص مع اختلاف يسير في كتابه ماعل 01 مون ع 116 
11135111 10118086 01 (بير ولت 0 ص /157). وغضي عن القول ! ن كلام الامساه اللمجادق هنا 
ف حمط ارخاطا وكنقا فيال الكطادق مرا احرف الخورنة رالأظها رالأريعة عشرة في التشيم 
الإماصي. :وضع ذلك فقد اقتبس علماء أهل السنة أقوال جعفر هذه مم أقوال ألخرى له أيضاأا 
واعتيروها أقوالاً شارحة لحقيقة تنتمي إلى ميراث إسلامي ذي أصل واحد. وسوف نشير في 
موضع آخر إلى آن كوريان يرجع أيضاً إلى أقوال الإمام الخامس محمد الياقر باعتبارها 
مصدرا مِنْ مصادر مسالة الثور المحمديى. 0()[ -99 ترم ,! ,1011161 071 |15 فنن . 
(18) الفتوحات 2.ءص 60. 662 : 3 ص 11 56 5 : 4 ص 249. 376. وكتاب التجتيات ط. عنمان 
يحيى. 3 ص 304 ... وغير ذلك. 
(19 7.39 ,1929 ,015 20 ار الك مالأ لتر عأ عأ عرزن اى :| عامتتم نعمت كأ 16ر] كماتدت 1 ' 1لم1رع ككل ألا 
وقد حلل بومء:: 8 :0671 أهصية موضوع النور المحمدي في مذهب سهل التسترىيء وذلك في كمابه 
الام أو أممتجعنا) هنا معدم وتخا إن مادقا ألم !)5 ال 7116 برلين -تبويورك. 1980 ص 149 وما يبعدها. 
ونشير هنا بصفة خاصة الى ص 50! حيث نلتقى بتفسير التُستري للآسات ت 3! الى 18[من سورة النجم. 
(20) الحكيم الترمذي. ختم الأولياء. الفصل الثامن ص337. 
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ولا غربية . ومن ثم يشبهه ب””الشجرة المباركة“ التي يوقد زيتها ضوء المصباح كما هو مذكور في 
الآية الكريمة. يقول الحلأج و,أنوار النبوة من نوره برزت؛ وأنوارهم من نوره ظهرت[..] همته سبقت 
الهمم. ووجوده سبق العدم؛ (إسمه سبق القلم:[..!. العلوم كلها قطرة من بحره؛ الحكم كلها غْرفَةَ من 
نهرد. الأزمان كلها ساعة من دهره[..] هو الأول في الوصلة هو الآخر في النبوة»!!2. 

إن تبجيل النبي يلد وتوقيره بهذه الصورة التي تنيط به وظيفة كونية وراء وظيفته الرسالية 
التاريخية؛ لم يكن قاصراً أو محصوراً في دائرة ضيقة من النصوص الصوفية التقليدية؛ بل كان منتشرا 
أيضا في نصوص ذائعة ومشهورة مثل كتاب الشفاء للقاضي عياض ؛ الفقيه المالكي الشهير 
(1149/544)؛ وكتاب المواقف للأمير عبد القادر الجزائري, الذي جاء بعد القاضي بسبعة قرون؛ والذي 
خصص فيه موقفاً مختصراً لتفسير الآية الأولى من سورة الإسراء, خطر له بعد الفراغ منه أنه إذا وقف 
عالدم يف :نين ل كني لسرا لقيفة اللحيدية زا قول ما قال الحائظ ابن تينية ريه الله لا:وقف 
على شفاء عياض «لقد تغالى هذا المفيربي»). غير أن هذا الخاطر لم يثن الأمير عن الإفاضة في 
الحديث عن الحقيقة المحمدية. فقد راى في منامه ما بحثه على الزيادة في هذا الموقف فزاد فيه 
وأفاض 21 ثم نشات فى عضر ابن غربى -وبسبب من مطالبة الأيوبيين- ظاهرة (المولد النبوي) وأخذت 
تنمو في اطراد منتظم. وقد أثمرت هذه الظاهرة -ابان تللك الفترة- كما هائلاً من قصائد الشعرء منها 
ما جاء في صورة شعرية متألقة, ومنها ما جاء في صورة ساذجة بسيطة. ويمكن القول بأن مصطلح 
”النور المحمدي" أو “الحقيقة المحمدية“ أخذ تطوره في هذه القصائد وعلى -كلا المستتويين- ضمن 
ألفاظ موحية أحياناً: ومعبرة تعبيراً صريحاً كاملاً عن هذا المصطلع في أكثر الأحيان. ونضرب لذلك 
مثلاً تائية ابن الفارض**2': التي يقول فيها وهو يتحدث بلسان الحضرة النبوية : 





(21) كتاب الطواسين نشره ماسينيون سنة 1913 بباريس. وهو عبارة عن طائفة من أقوال الحلاج 
جُمعت بعد وفاته ويعود تاريخها إلى الفترة الأخيرة من حياته. راجع فيما يتعلق بموضو ع هذا 
الكتاب. الطبعة الخانية من [14»/14 86551006 هملء باريس 1975. ج 3 ص 297 وما بعدها. والأقوال 
التى ستوردها منه فى مبوضوعنا هذا مقتبسة من ص 304 306 . 

(22) القاضى عياض . كتاب الشقاء: دمشق 1972/1392 

(23) كتاب المواقف. دمشق 1967-1966, أص 220-219. 

(24) ابن الفارض », التائية الكبرى؛ القاهرة 1310 ه. بشرح النابلسيء على هامش ديوان 
ابن الفارضء البيت رقم 631 ص 175: والبيت رقم 639 ص 189. وهئناك أمثلة أخرى كثيرة لقصائد 
مصر في القرن السابع الهجري تأليف علي صافي حسين, القاهرة 1964 ص 230 وما بعدها. 
ومنها قصائد للسيد أحمد البدوى والسيد الدسوقي وغيرهما. وسنكتفي هنا بإيراد بعضص 
الشواهد فقط. لكن تمس الحاجة إلى بحث منههي منظم في النبوة يتخطى فيه الباحث ميدان 
الأدب الصوفي ويتجاوزه إلى تجلية الجانب الإيماني الاعتقادي خصوصا في مدرسة الحنابلة أو 
عتد المؤلفين المتأثرين بالاتجاه الحنبلي مثل ابو بكر الآأجري (ت 60ذ)ا) فى كنابه.الشريعة. 
هذا ويشتمل كتاب 85 ,ب إإزئا اعرو © «موءدوعاط كذ دز له1«تمطساط لحف طووط د أعتتصال3 ممم مايق 
على معلوفات وقيرة تتغلق تالصور الختافة لتعظلم الثبي 5ك وتوقيره + 
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فلاحي إلا عن حياتي حياته #«*«# وطوع مرادي كل نفس مريدة 
ويقول : 


غير أنه لا مفر من الرجوع لابن عربي في هذا الموضوع ' فهو المصدر الذي سنحيل إليه 
ونحن نبحث عن مفهوم أكثر وضوحاً وتحديدا لهذه العقيدة أو هذا المذهب الذي تمخض عنه 
مصطلح '”النور المحمدي“: وأيضاً علاقات هذا المذهب بمفهوم الولاية ومعناها. 

وإذا ما رجعنا إلى الفتوحات, وجدنا ابن عر بي يطرح في الباب السادس منها 
-بعنوان: في معرفة بدء الخلق الروحاني- عدة أسئلة تشكل الإجابة عليها موضوع هذا الباب. 
وهذه الأسئلة هي : من هو أول موجود فيه (>الخلق الروحاني) ؟ ومم وجد ؟ وقيم وجد ؟ وعلى 
أي مثال وجد ؟ ولم وجد ؟ وما غايته ؟“. ثم يبدأ ابن عربي إجابته ببيان أن بدء الخلق هو 
”الهباء" -وهو مصطلح يعادل في منظور الشيخ الأ كبر مصطاح الهَيولى »أو المادة الأولى في 
لغة الفلسفة-!25, وأن أول موجود فى الهباء هو الحقيقة المحمدية الرحمانية, تلك التي ”لا أين 
يحصرهأ لعدم ابو 120/1 ثم إن لله تعالى « تجلى بوره إلى ذلك الهباء 52 أصحاب 
الأفكار الهَيُولَى الكل والعالم كله فيه بالقوة والصلاحية فقبل فيه تعالى كل شيء في ذلك 
الهباء على حسب قوته واستعداده كما تقبل زوايا البيت نور السراج. وعلى قدر قربه من ذلك 
النور يشتد ضوؤه وقبوله. قال تعالى ا مثل نوره كمشكاة فيها مصباح © (النور:35) فشبه نوره بالمصباح؛ 
فلم يكن أقرب إليه قبولاً في ذلك الهباء إلا حقيقة محمد ند . المسماة بالعقل!”*) فكان(-محمد) 
سيد العالم بأسره وأول ظاهر في الوجود ... وعين العالم من تجليه!#*». وكذلك يتضمن الباب 





(25) الفتوجحات» 3ا ص 107. 

(26) الفتوحات.! ص 118: ج 2 ص 220 بتحقيق عثمان يحيى . 

270 هذا التوحيد بين "الحقيقة المحمدية” و"العقل الأول" يعتمد -في الأساس- على توحيد مماثل 
بين هذين الأمرين تقرره الأحاديث المذكورة في هامش 12 من هذا الفصل (ص 68 ). ونلاحظ 
أنْ ابن عربى يعبر عن هذا التوحيد أو التطابقء برواية أو بأخرى من روايات الحديث حسب 
سياق المقام. انظر على سبيل المثال» الفتوحات [.ص 125 «أول ما خلق الله العتل », والفتوحات !1 
ص 139ء ٠١‏ أن أول ما خلز الله الكلمره. 

(25) الفتوحات أءص :119 ج 2 ص 227-226 بتحقيق عتمان يحيى. ويختم ابن عربي عبارته هذه 
بمابُشعر بسموٌ مكانة على بن أبى طالبء وذلك في قوله « وأقرب الناس إليه [-محمد ين ] على 
بن أبى طالب». انظر تعليق عثمان يحيى على هذه الفقرة» (ج 2 ص227 . سطر 6). وأيضأا 
مقدمته لهذا الجزء ص 36 حيث يلاحظ فرقاً بين رواية الأصل الأول لكتاب الفتوحات ورواية 
الأصل الثانىء. فى إيراد هذه الفقرة. (انظر ط: 1293 ه من الفتوحات» ج 1 ص 154)؛ ففي رواية 
الأصل الأول زيادة ذات صبغة شيعية:, وهذه الزيادة تختفي من الأصل الثاني. ونحن تلفت 
النظر هنا إلى أن الأصل الأول للفتوحات لا نعرقه إلا من خلال مخطوط يرجع تاريخ نسخه إلى 
ما بعد وفاة ابن عربيء (كان الفراغ من كتابة هذه النسخه سنة 3 ه). وعليه قلا يعتبر هذا 
خطية أصلية بخط ابن عربي نفسه. أما فيما يتعلق بقضية تحقيق هوية (ختم الولاية) -والخي 
سننناولها في موضع لاحق-.فإن العبارة السابقة قد أمدت حيدر آملي بمعطيات في هذا الموضوع 
انتهت يه إلى تقديم ابن عربي في صورة المتناقض مع نفسه. انظر نص النصوص ص195. 
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الحادي والسبعون بعد الثلائمائة (الفصل التاسع في العالم وهو كل ما سوى الله وترتيب العالم 
ونظامه) شرحاً مطولا عن ميلاد الكون يبين فيه ابن عربي الظهورات المتتابعة لصور الموجودات 
التي قبلها '”العماء'“ وظهرت فيه. والعماء -فيما يقول ابن عربي- لمن إلا تنس الرحمنة :دازل 
كائن في هذا العماء هو القلم الإلهي. أو العقل الأول: الذء رفو" القيقة | الكنيدية برهو “القت 
الخلوق ود وضو ”الروح القدس الكلي " وهو "سكن الأبياء الإلفيات ن“*1200. وكتاب “عنقا 
مغرب" ' -وهو كتاب من كتب ابن عربي يتخذ من ختم الولايه موضوعاً محورياً ومسألة 00 
بتضمن سلسلة من العبارات ذات دلالة بالغة الوضوح على هذه المسألة. يقول الشيخ في هذا 
الكتاب «الروح المضاف إلى الحق. جا في القرءآن الكريم و ونفخ فيه من روحه © (السجدة: 8) 
الذي نفخ فيه في عالم الحق, وهي الحقيقة المحمدية”. والنبي , س2 يد هو الجنس العالي إلى جميع 
الأجناس. والأب الأكبر إلى جميع الموجودات والناس وإن تأخرت طينته!!3'». و« برزت الحقيقة 
المحمدية من الأنوار الصمدية في الحضرة الأحدية»!32. «فأوجد الحقيقة المحمدية ... ثم سلخ 
العالم منها »'33 . وكذلك نهد الفصل الأخير من كتتاب الفصوص شديد الوضوح في . هذا 
ا موضوع, ٠‏ فمحمد وي فو | كمل موجود في هذأ النوع الإنساني, ولهذا بديء به الأمر وختم. 
فكان نبيآً وآدم بين الماء والطين, ثم كان بنشأته العنصرية خاتم النبيين»!7. 

100 من الحديث عن مفهوم آخر مكمل لمفهوم الحقيقة المحمدية ومرتبط به أوثق 
ارتباطء انه مفهوم ”الأسان الكاهل ” : ""قإنه به بنظر الحق إلى خلقه فيرحمهم. ٠‏ فه والإنسان 
الحادث الأزلي. والنشء الدائم الأبدي. والكلمة الفاصلة الجامعة, قيام العالم بوجوده. فهو من 
العالم كفص الخاتم. وهو محل النقش, والعلامة التي بها يختم الملك على خزانته. وسماه خليفة 
من أجل هذاء لأنه تعالى الحافظ به خلقه كما يحفظ الختم الخزائن. فما دام ختم الملك عليها لا 
يجسر أحد على فتحها إلا بإذنه فاستخلفه فى حفظ الملك. ل دام فيه 


ال ا 0 0 0 0 
أبن بوّجان (ت 536 / 1141), الذى يسميه 0 آخذأً من الآية الكريمة ‏ وماخلقنا السموات والارض 

وما بينهماإ2 بالحق+ (الحجر: 5) كما يعود يه أيضاً إلى الإمام سهل بن عبد الله التسترى: 
ونسيمنية : العدل وفى التدبيرات الإلهية (ط نيبرج ص 211) يطالعنا كذلك وصف لدرجات 
النشأة العكوئبة ٠‏ ولكن مع المضاهاة بينها وبين نشأة الإنسانء ٠‏ وضى هذا الوصف يشير 
أحن عويئ الى 'أولية "'الحقيقة المحمدية” 5 

(30) عنتقا مغربء القاهرة 4] ص ()ك . 

0 السايق.ء ص [41. 

(32) السابق» ص 36. 

)34 الفضوصس 1 0 اشن أيحنا : كتاب التذكرة . تحقيق وترجمة : ©007167اء10 .8 باريس 
1]/8 الفصل الثاني (76مطناتع'! عل ءالعاجرطء 1م مام م8 ما ) وفي اعتقادنا أن هذا الكتاب لا 
يمكن أن ينسب إلى ابن عربي وإن + كا ن يشتمل على ملامح مذهبة ويقتبس كثيراً من تصوصه. 0 
وقيما بتعلق يمشكلة نسية هذا الكتاب لاين عربى راجع راي :0 26:5 المنشور في 
337-09 .درج ,9584[ ,)[)( ؟ ,كمنان ]و 0أ0 :ماك دع انراق دمل معنتو اتن زازه اباط ء] 
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هذا الإنسان الكامل““!35. وينطبق مصطلح "الإنسان الكامل"* -انطباقاً تاماً- على الإنسان 
الذي يكون بالفعل -وليس بالقوة- في كل ما خلق له. أي الإنسان الذي يحقق -بالفعل” صورته 
الإلهية الأصلية: قا تعالى ”خلق اده على صورتي“*136: ومن هنا كان الإنسان “مجمع 
البحرين'“. ويجمع في ذاته بين الحقيقة العليا والحقيقة الدنياء ”فكأئه برزخ بين العالم والحق» 777 , 
والإنساد الكامل هو 10 و*"عنمد ار 5 "اليه لير إذ العالم 
كله كلمات الله قى الوجود , والإنسان الكامل ينطوي عليها في طبيعته الكاملة!/4). 

إن هذه العبارات لا تنطبق إلا على الحقيقة المحمدية فقط. لأنها الحقيقة الوحيدة التي 
تميق بيده الأرضنات الذكورة اقداء وعدن ات الحترهوا يليا قير أن نغذه الأر سان يكن 
أن تفي -بصورة أو بأخرى- بالتعريف بمفهوم ”القطب“ أو مفهوم أي كيان روحي آخر يتولى 
وظيفة القطب ويقوم بمهمته الكونية. وكيفما كان الأمر فإن هذين المصطلحين : الحقيقة المحمديه 
والإنسان الكامل ليسأ مجرد مصطلحين مترادفين على معنى واحد, وإفا يعبران عن رؤيتين او 





(35) الفصوص !.ص 50. انظر فيما يتعلق بالإنسان الكامل : رينولد .1أ. نيكولسون. دراسات في 
+ |1[ رو ,1939 بعول«طنجه 6 بأغطع4ف انط نا ل دان أل “زه “أجرودن/]ام أمءةأكندلط 1/176 
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ما سنتيون :948 [ ) عنوأوه أو ستاعده مأ مااع ارد زبمى عم رررو ادا ده أن دهم 1170:2111 ٠‏ أعيد نشره 
11701504 2761): ببر وت 3 [.ء.ص 125-107 : انظر ايضا : ف. ه. شيدر : 

1ع بنكناج 1:1 ,192-268.ورم 1925 ,79 ج ات و2 "“ربم موعلا ممع ةتومطااهما جرمط بعراما عللععتنره|دا ءال" 
15-7 رتراك ,1966 ,0:ج/70 .1301517 14:ه وكذلك مقال: ر. أرتالديز فى دائرة المعارف الإسلامية ‏ 
(ط. الثانية) ومقال سعاد الحكيم في الموسوعة الفلسفية العربية. بيروت 6[ ص 148-134: 
وأيضا 2و1 1/5614 نظرية ابن عربي في الإنسان الكامل (يالإنجليزية) طوكيو 7]] ! 
هذا وقد ترجم الو :8 ىمة77الفقرة الحى او ردناها من الفصوص بشكل يختلف قليلا عن 
ترجمته لذات الفقرة فى كتابه (33 ج955[ بولسم ,وماة د70 وهل موده 508 1.4) وهو ترجمة فرنسية 
-جزنيه- لكتاب الفصوص , كما أهمل في ترجمته لكتاب الإنسان الكامل لعبد الكريم الجيلي 
(953[ ارما بأمكتء "فرلا 0:::716 11 .1 ©12) البآب الستين الذي خصصه المؤلف لمعالجة قضية الإنسان 
الكامل راجع : الإنسان الكامل القاهرة 9 ص (48-44) . 5 

(36) ادن كتيل :2 هن 24 [25. 315, البخارى : كتاب الاستئُذان باب 1 وهذ! الحديث يتناولة 
الإنسان الكامل ب (مرأة لله) -وهي تسمية أخرى له بعا هو صورة إلهية- فإنها تعتمد أيضاً على 
حدحف وان عر كت مراة اخيده. الشرعدي +كمات المر 418 انظن الفتوحات اءصض 112 +1 عن 134. 

(37) إنشناء النواكرظ كيو هن 23 

(38) الفتوحات؛ 3 ص 94 وحقيقة الأمر أن هذه التحديدات لا تنطبق -في كتابات ابن عربي- إلا 
هذا المعنى أيضا في نص آخر (الفتوحات. 4 ص 21) يقول فيه ابنى عربي ٠‏ فمن أراد أن يرى 
رسول اله يده ممن سم يدركه من أمته؛ قلينظر إلى القرءآنء فإذا نظر فيه فلا فرق بين النظر 


اليه والنظر إلى رسول لله ينه . فكأن القرءآن انتشأً صورة جسدية يُقال لها محمد ين عبدالله 
بن عبد المطلب ». وهذه المطابقة بين ذاته :ف وبين القرءآن يؤسدها حديث عائشة حين سكلت 
عن خلقة فقالت « كان خَلَته القرءآن ». 

(39) الفتوحاتء 3 ص 418 ( ومن أجل ذلك سمي أيضاً "شجرة", انظر : اصطلاحات الصوفية 
مصطلح "شجرة"'). ١‏ 

(40) الفتوحات. 2 ص 446. 

(41) الفتوحاتء ! ص 366 ؛ 4 ص 5. 65. 
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منظورين مختلفين ابالمظلع الأول ينظو إلى ال نان في صوركه ١1‏ عليه بيئما ينظر إليه 
المصطلح الثاني با هو قصد اماق أ ن باعجيارة ”خليفة'' عن الله تعالى. واذن فالكمال 
المقصود في الإنسان الكامل لا ينبغي أن يوْخذ بالمعنى الخلقي. _ ا ا 
وانها بمعنى ”التماه“ أو ان 4" سينا وهذا الكمال -في حقيقته- لا يحصل إلا لمحمر يلك 
خاص به ا ا آخر, دل الغابة 
القصوى التي تنشدها وتنتهي إليها كل حياة روحية. وكذلك هو يمثل معنى الولاية وحدها 
الحقيقي. فولاية ألولي لا تعني شيئاً أكثر من مجرد الاشتراك أو الوراثة في ولاية النبي. 
ولقدرراءنا مد قبل كنتت أن هده الور ت ةحصل بطريق سباشر اد غير مباكش :ولا يقال فين 
أحد من أهل هذه |١‏ يق إنه محمدى إلا لشخصين : إما شخص اختص بيراث علم من حكم 
لم يكن في شرع قبله. وإما شخص جمع المقامات ثم خرج عنها إلى “لا مقام' [إشارة إلى 
الآمهة 13 هن يوز الأحراني] 37 اكاب يزيد وأمغاله. فهذا أيضآاً يقال فيه '”محمدي“44). 
ونلاحظ في هذا النص أن كلمة ” محمدي” في الحالة الأولى لها دلالة محددة. فهي تنطبق 
على هؤلاء الذين طبقوا حكما من أحكاء الشريعة المحمدية فأثمر في قلوبهم علماً إلهيا. أي 
طبقوا من شريعته ينك حكما لم يكن موجودا في الشرائع السابقة ولا مطابقاً لحكم من 
أحكامها'5*. وهذه الحالة تتعلق بمحمد يمت فى إطار وجوده الزمني التاريخي. أما في الحالة 
الثانية فإن كلمة ”محمدي'“ تنطبق -على عكس الحالة الأولى- على الأولياء الذين قطعوا كل 
مقامات الطريق الروحي, وهاهنا ترتبط كلمة “”محمدي“'“ ارتباطا وثيقاً بمعنى الحقيقة المحمدية 
ذاتها. ويتابع ابن عربي حديثه -بعد ذلك- فيقول «وما عدا هذين الشخصين» [ من لا يقال فيه 
محمدى بواحد من المعنيين السابقين] فينسب إلى نبي من الأنبياء السابقين. ولهذا ورد في 


(42) الحقيقة المحمدية والمظهر الحيواني للإنسان والانسان الكامل دوائر تتوازى -بالتيادل- مع 
الدرجات ت الحني أشارت إليها الآيات ت الكريمة : 4 5 .6 من سورة التين .وهى الختق فى أحسن 
تقويم , :والارتداد الئ أسفل شافلين «والقد امار والفعل الاين . ١ ١‏ 

43 ويا أهل يثرب لا مقام لكم » ونحن نعتمد هنا على تفسير أبن عربي لهذه الآيات في أكثر من 
موضع ف من مؤلفاته (القتوحاتء 3 ص 177ء: 216: 500 :4ص 28 ؛ مواقع النجوم ص 41! ... إلخ). 
ويشير ابن عربي إلى هذا المقام في رسالة "الولاية والنبوة' (تحقيق ودراسة حامد طاهر ص 21) 
مقولة وولنين وراءه مقام ولا سرمى | د متقاء ها تال برشو فى شور : الأطذات »ويد عر كانه 
ابن عربي هذه فإن محقق الرسالة لم ينتبه للمقصود من هذا المقام. 

(4) الفتوحات: آاض 223 (ه 3 ص 358 وما يعدها يتحخقيق عكمان يحبى ). 

[45) سيااان شر فى تصن سبارى على هذا الحص يجار قد الأحكام الشرعية في 


الإسلام د وتتكسمي الى تتطابق في جانب منها مع ما جاءت به الشرائع السابقة من أحكام. 
وبرغم هذ! ذا الكمالدز فإن وجوت نعي السام بها نايع من بحيت [خها شر ع قور متصمده 0 
حيث إنها جزء من التوراة -مثلا -. أو أن هذا النبي أو ذاك شررها في بعثته . هذا وتطالعنا 


فكرة «الخلية الروحاترة التي جورشه الفثل لكاو الشرضي والتطابق الرمزى بين طبيعة 
كتات "التتزلات اللو ملل 2 ' (طبع بالعافرة 1 بعتوان الطائف الاهراز ': بمتحتسق أحسد 
زكي عطية وطه عيد الباقي سرور ). وسوف نتناول في موضع آخر قضية العلاقة بين الشريعة 
والطريقة. 5 
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الخبر””أن العلماء ورثة الأنبياء“*/1*6. ولم يقل ورثة نبى خاصء والمخاطب بهذا علماء الأمة. 
وقد ورد أنضاً بهذا اللفظ قوله - د علماء هزه الأمة كأنبياء بنى أسرائيل ». ولكن هل بتمسز 
الأولياء الذين يرثون من محمد عي ارثا مباشرا بخصائص قيزهم عن غيرهم من الأولياء ء الذين 
يرثونه ل بتوسط أنبياء اخرين ؟ فى جوأب هذا التساؤل يقرر أبن عربي -وهو بصدد حديثه 
عن معنى السكينة- أن السكينة لم تنزل على بنى | سرائيل نزولا مياشرا ٠‏ أي لم تنزل على 
قلوبهم. وإنما نزلت في مكان بعيد عن قلوبهم. هو التابوت أن يأتيكم التابوت فيه سكينة مسن 
ربكم 4 (البقرة :249). لكنها نزلت على قلوب المؤمنين من آمة محمد ين نزولا مباشراً. وهذا 
هو ألفرق -فيما يقول ابن عربي- بين هدين الفريقين من الأولياء «وفكانت أيات بعى أسراثيل 
ظاهرة وآياتنا فى قلوبنا!7*', وهذا هو الفرق بين الورثة المحمديين. و[ورثة] سائر الأنبياء. 
فورثة الأنبياء يعرفون في العموم بما يظهر عليهم من خرق العوائد!*'. ووارث محمد يلد 
مجهول في العموم معلوم في الخصوص., لأن خرق عادته إنما هو حال وعلم في قلبه. فهو في كل 
نفس يزداد علما بربه علم حال وذوق. ولا يزال كذلك»!”*1. غير أن هذا الفرق الأولي بين الورئة 
المحمديين وورثة الأنبياء لا يشكل إلا نقطة ابتداء ينطلق منها ابن عربى فى دراسة لتصنيف 
الأولياء وبيان طبقاتهم ونماذجهم. وسوف , بضع الشيخ الأكبر أيدينا على فروق حاسمة بين هذه 
النماذج فى دراسته التى يتابعها فى نصوص أخرى متفرقة فى مؤلفاته. 


(46) البخارى: .كناب العلو؛ باب )1 اسن ماحة: المقدمة يأب 7 !. وقد ورد الحديث بروايتين غير مذكورتسن 
في الصحاح., وقد مر بنا (ص 58 هامش 13) أن العبارة الفامضة التي وضع اين عريبى رسالة 
الأولياء شرحاً لها هى العيارة المعزوة إلى الشيخ المهدوي وهي ( علماء هذه الأمة أنبناء ء سائر الأمم). 

47 ترتبط تفرقة ابن عربى -فى نماذج الأولياء- مين “الورئة المجمديين”" و ورثةالاتيياء الآخرين 
بالتفرقة التي تبدو في قوله تعالى « سنريهم آيتنا في الآفاى وفي أنفسهم » (فصات 53) 

(48) شعني هذه الكلمة -في أدق معاتنها- تعفطيل القواتئسن الطبيبعية وتوقفهاء فهذه القو!إئس 
-قيمايركى| بن عربىيء وأيضا فيما يرى معظه المتكلمين- لعست اكثر ين أطرارات مخذظطدة 
يترجمها العقل في صورة سلسلة من العلل والمعلولات وهذه القوانين الطبيعية -فى هذا 
الاطار - لا تقند سحال من الأحوال قدرة لله تعالى. وكذلك (المعجزة) لا تصدح طيائّع الأشياء إن 
كانت تصدم فكرتتا وعادثنا الثىي تعودناها حيال هذه الأشياء . 

(49) الفتوحاتء. ك4 ص 530 
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ومرثه الانبياء 


جاء في سفر الخشروج "إصحاح 35-9 من الكتاب المقدس «ولما نزل موسى من جبل 
سينا ء. ولوحا الشهادة في يده عند نزوله من الجبل. لم يكن يعلم أن بشرة وجهه قد صارت 
مشعة من مخاطبة الرب له؛ فرأى هارون وجميع بني إسرائيل موسىء فإذا بشرة وجهه مشعة. 
فخافوا أن يقتربوا منه (...) ولما انتهى موسى من مخاطبتهم جعل على وجهه حجابا ». 

لهذه القصة العوراتية أشباه ونظائر في بعض القصص الإسلامي'''. وابن عربي نفسه 
يستئد إلى فحوى هذه القصة ومضمونها. ويتخذ منها مثلا يوضح به اتجاهاته العامة التي 
تحدثنا عنها في نهاية الفصل السابق» يقول «وموسى لايل لما جاء من عند ربه كساه الله نور 
على وجهه بعرفةنة جد ةا ادعاه, فما رأة أحد إلا عمي من شدة نوره؛. فكان عر حي + 
يتأذى الناظر إلى وجهه عند رؤيته. وكان شيخنا أبو يُعزى بالمغرب موسوي الورث فأعطاه الله 
هذه الكرامة فكان مايرى أحد وجهه إلأ عمي؛ فيمسح الرائي إليه وجهه بثوب مما هو عليه فيرد 
الله عليه بصره. ومن راه فعمي شيخنا ابو مدين -رحمة الله تعالى عليهما- حين رحل إليه. فمسح 
عينيه بالثوب الذي على أبى يعزى فرد الله عليه بصره. وخَرّق عوائده بالمغرب مشهور, وكان في 
زمائق وما رأيته!2!؛ لما كنت عليه من الشغل ؛ وكان غيره من الأولياء المحمديين ثمن هو أكبر 





(1) التعلبى : قصص الأنبياء. 1371 ه. ص 124-123 | 

(2) أسو يعزى شو أحد شيوخ أبي مدين. وانظر فيما يتعلق بأسي يعزى 766 زالاما لآ في مقاله إدلننه/! ,301110670676 :الا 
زلا امنا 944[ ,زرةووه1آ .6ج :زه8: والتادلى التشوّف إلى رجال التصوف” ط. أحمد التوفيق ص 222-213 ؛ وأيضا 
1 .ل فى كتايه اطق عه اقهأرأ"! 15بول 53115 05 116/) ما ط 2 باريس 1982 ص 70-39. ويذكر .81 .4 
(فى مقاله : سيدى أبو مدين وشيخه الدقاق فى فاس.ء المنشور فى : :84556 11616 416/6185 باريس 1923: جأ 
ص 68-31) أنه يوجد مؤّلّف كامل -غير مطبوع- عن أبى يعزى ألقّه أبو العباس أحمد التادلي (المتوفي سنة 1013/ 
4 وهو غير التادلي المشار اليه انفا والذي عاش في القرن السابع الهجري / الثالث عشر المبلادي ) بعنوان : 
كتاب المعزى في مناقب الشيغ أبي يعزى. وقد اتبح لنا أن نلقي نظرة فاحصة على مخطوطتين من هذا الكتاب: 
موجودتين في دير التومليلين ( 1116]:/ا70 [0 :466) وبهذه المناسبة أقدم شكري لسماحة الأب أمين مكتبة الدير 
على ما أسداه لنا من خدمات. هذا وتوجد الآن طبعة ممتازة بتحقيق أ. التوفيق (الرباط 1989) لكتاب 'دعامة اليقين 
لأبى العباس العزفى (المتوفى 633ه). وفيما يتعلق بالملابسات الاجتماعية والسياسية التي دفعت أسرة العلويين 


و- 


| إلى الاهتمام بهذا الو لي مر اجع : 982[ بكرو ,م باعدط! نك دنع اناكال! 10710216115 ,كقاززة ألا : 8601/6 كعلاجعتال 

ويبدو من كلام ابن عربي عن الشيخ أبي يعزى أته زار هذا الشيخ أو لقيه, غير أن ما يتناقله المؤرخون -عادة- في 
تاريخ وفاة الشيخ أبي يعزى (1177/572) لا يستقيم مع افتراض وجود هذا الشيغ حيا أثناء فترة تواجد ابن عربي : 
المغرب: ففي هذا العام (572ه) كان عمر ابن عربي سبعة عشر عاماًء وكان لا يزال يقيم في مدينة إشبيلية: ولم يعرف 
عنه أنه غادر بلدته -بالأندلس- وفارقها إلى بلاد المغرب في تلك الحقبة من حياته . ولا مفر لنا من القول بأن ما 
يصرح به ابن عربي في هذا الموضع -ومواضع أخرى مشابه- إن هو إلا خطأ وقع فيه الشيخ وهو يؤرخ لمراحل حياته 
العلمية والروحية. ومن المحتمل أن يكون أبن عربي قد خلط بين 'أبي يعزى وابنه أبي علي . قهذا أدعى للقبول 
والتصديق. أما عن الشيغ أبي مدين (ت 1197/594) فيراجع مقال 440:45 .0 في دائرة المعارف الإسلامية 
(الطبعة الثانية). وبرغم أن كلا من أبي مدين وابن عربي لم يلتق أحدهما بالآخر -في عالم الأشباح- فإن ابن مربي 
يعتبره واحدا من شيوخه ويذكره في مواضع عديدة من كتبه. (الفتوحات أص 221 ؛ 3 ص 65, 94, 117: 130: 136! 4 
ص 137, 141 195؛ محاضرة الأبرار؛ بيروت 1968 أص 344 ؛ مواقع النجوم ص 140 ... إلخ) 
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منه في العلم والحال والقرب الإلهي لا يعرفهم أبو يعزى ولا غيره »'2'. وفي نص آخر يتعلق 
بالوراثة الموسوية يلفت ابن عربى نظرنا إلى كيفية وراثة الأنبياء فينبه إلى ان الإرث النبوي قد 
يكون -أحيانا- إرثا كاملاً. وقد يكون أحياناً أخرى إرثاً جزئية *. وأن إرث الول من النبى 
-كلياً أو جزئياً- يرتبط فى الأساس بالأنموذج الروحي الذي يمثله النبى المورث ويختص به. ولا 
يدع ابن عربى علاقة الإرث بين الولى وأنموذجه النبوى إلى مجرد الانتماء للنبىيء وانما يقارنه 
بالأسساب والصلات التي تحكم نظا مالإرث في علم المواريث. والعلاقة بين الولي وبين إرثه 
النبوي علاقة تؤثر في سلوك الولى و تطبعه بخصائص معينة لا تخطئها العين. وإذا كان 
ابن عربى قد أفرد باب كاملا من الفتوحات لمعرفة الأولياء العيسويين!”. وهم الأولياء الوارثون 
عيسى نلا وراثه كاملة أو ناقصة,. فإننا -من جانبنا- نتناول هذا الباب بشيء من التحليل بغية 
معرفة الإطار الذي يناقش فيه ابن عربي مسألة الإرث في وجوهها المختلفة. وذلك على الرغم ثما 
يتسم به محتوى هذا الإطار -احيانا- من خلط او فقدان للاتساق المنطقى. 
يذهب أبن عربى إلى أن وصف أ عيسوىي” يوصف به -في المقَام الأول- أتباع عيسى جلا 
من الحواريين ؛ على أن مناط الوصف بهذا الإسم ليس مرده إلى الجانب التاريخى أو الفترة 
الزمنية التي ظهر فيها عيسى للا لأن من هؤلاء العيسويين مَن عمر وأمتدت به الساة -كما 
يقول ابن عربى > حنى أدرك شرع محمد 0-0 ٠‏ وامن به واتبعه. ومنهم من يزال موجودأً بيننا 
حتى أليوم. وسثئعرف -فيما بعد- أن ابن عربى يحدثنا عن ظاهرة المعمرين هذه باعتبارها احدى 
خوارق العادات. وهؤّلاء المعمرون -فيما برى الشيخ الأكبر- قلة أو استثناء من القاعدة, ولذا 
يرون ميراثاً مزد وجا يرئون من عيسى ل ميراثا مباشرا من غير حجاب, مضافاً إليه ما 
يرثونه منه أيضاً ولكن بتوسط محمد يخي . ومن هنا يتميز العيسويون الأوائل بفتحين مختلفين, 
أو إن شئت بنورين, وأيضاً بذوقين متغايرين. 
و إلى جوار العيسويين الأوائل يوجد العيسويون الثواني؛ وهم الأولياء العيسويون الذين 
ولدوا في الإسلام. وهؤلاء لهم ميراث واحد فقط. يرثونه من عيسى كلا بتوسط محمد يبلن , 
وأخص خصائص هؤلاء -فيما يقول ابن عربي- « توحيد التجريد من طريق المثال»؛ لأن « وجود 
عيسى للا لم يكن عن ذكر بشري , وإنما كان عن تَثّل روح فى صورة بشر ولهذا غلب على أمة 
عيسى بن مريم ليكلا . دون سائر الأمم. القول بالصورة. فيصورون في كنائسهم مثلا'' ويتعبدون 
أنفسهم بالتوجه إليها ٠‏ فان أصل نبيهم 98 كان عن تقثل. فسرت تلك الحقيقة فى أمته إلى 
الآنء ولمى جاء شرع محمد د ونهى عن اللصور. وهو يل قد حوى على حقيقة عيسى. 
وانطوى شرعه في شرعه ٠‏ فشرع لنا الس أن نعبد الله كأنا تراد وأدخله لنا في الخيال وهذ! هو 


(3) الفتوحات 4. ص 51-50. 
المال كله والوارث النصفء والربع» والثمنء والثلث؛ والسدس إلى غير ذلك» 
(5) الباب السادس والثلاثون من الفتوحات (ج !ص 226-222 ؛ ج 3 ص 389-356 ط . عثمان يحيى) 
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معنى التصوير , ألا د نهى عنه في الحس أن يظهر في هذه الأمة ضور اي ومعنى 


ذلك أن عيادة أنه تفال كان نرأه؛ | ي العبادة مع تدخل قوة الخيال أو ملكة الخيال: هذه العيادة 
في مظهرها الإسلامي هذاء جزء من التشريع العيسوي. متأيد بالشريعة المحمدية. ولعل في 
قوله يمد . وهو يجيب عن سوال جبريل عن الإحسان « اعبد الله كأنك تراه»؛ إشارة لما تقدمء إذ 
يلاحظ ابن عربي أن هذا القول لم يتوجه إلينا مباشرة؛ وما بتوسط مخاطبة جبريل» فجبريل هو 
المخاطب مباشرة بالعبادة على هذا النحو, وهو نفسه الذي تمثل لمريم بشرا سوياً. ونفخ فيها كما 
ورد في القرء «أن الكريم في قصة خلق عيسى 6" ٠‏ فكأن في إجابته ميد عن سؤال جبريل 
بقوله « اعبد الله كأنك تراد» تذكيراً أو إشارة إلى هذا المعنى. أما الجزء الثاني من الحديث وهو 
و ل كع :ف نير لبين اتنيو ار نا قن بنذ تق لت إل ويس ستول هناها 1 برا لول 
العيسوي بما هو مسلم لا يمكن له -بطبيعة الحال- أن يتجاهل هذا الجزء الغاني من حديثُ جبريل [ 
ا يتغافل عنه. لكنه بها هو ولي فإن الأمر المتضمن في الجزء الأول من الخدستةما اعبر الله كأنك 
ترأة » هو الذي يحدد الصورة التي يكون عليها سيرة الى اله تعالى. ولا يكاد 0 أبن عربي 

من تقسيماته هذه حتى يلفت نظرنا الى شيخه أبى العاس العردي 1 كأموذج أو مثال لهذه 
الولاية:؛ إذ كان عيسسونا في كنات سياه ثم يكشف أبن عربي عن بعض مراحل معينة مر 
بها هو -نفسم- في حياته الروحية الخاصة فيقول عن نفسه إنه كان في بدايته عيسوياً ثم قل 
إلى الفتح الموسوي. ثم -من بعد ذلك- إلى هود ليلا ثم ورث من جميع الأنبيا ء واحداً وراء 
الآخر حتى ورث في نهاية الأمر محمدا ل . وسوف نعرض في مناسبات أخرى من بحثنا هذا 

بعض العناصر التي تكمل مفهوم العلاقة الخاصة. بل شديدة الخصوص بين ابن عربي 
والمسيح للقلا. ونكتفي الآن بالقول بأن تأكيد ابن عربي على أمر هذه العلاقة التي كشفت عنها 
النصوص لمعنس اننا وداه وطوعا في نصوص وفقرات اخرى من كتاب الفتوحات 
يصرح قيها ابن عربي بأن المسيح هو ”شيخه الأول منذ دخوله في طريق القوه'”. 

ولقد سبق أن أشرئا إشارة سريعة إلى مسألة “امقداد الحياة' بضورة خارقة للعادة لدئ 

بعض الأشخاص. وأن من هؤلاء من لايزال حياً يعيش في أمة الإسلام كشاهد قتلى النوعي 
الألفى في الأب السافة: وثبين هنا ان انك عربى يعود إلى هذه السالة ك : اخرف 55 


(6) هذه الفقرة تشير إلى حديث جبريل الذي يقول فيه النبي يميد عن |الإحسان «٠‏ أن تعبد الله كأنك نراة », 

ات كتاب التفسير (تفسير سورة لقمان) باب 31 ؛ كتاب الإيمان باب 37 ... إلخ. ولكلمة 
كان " في هذا الحدنت دلالة هامة؛ فهي تجيز استعمال 'الخبال في الروحائيات. 

| 7) فيما يتعلق بتفسير أبن عربي للآية القرء عانية زمريم : 17) التي تتحدث عن خلق عيسى راجع 
فصوص الحكم [: 139:138. 

(85) هذا الشيخ يذكره ابن عربي كثيراً في مؤلفاته وساف بورة تك أبي جعقر”' . وقند 
خصيضاله أو ل اترعفة من تراه كنا رو حالقدس ' (دمشق 1964 ص 45-46): انظر نهدا : 
الفتوحات 1 ص 186 ؛ 2 ص7 11 ؛ 3قّص208,: 336, 539 : 4 ص 123. 

(9) الفتوحات. ! ص 155 ؛ 3 ص 43 . 341 ؛ 4 ص //. 
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أن « فى زماننا ؛ اليوم. جماعة من أصحاب عيسى لكلا ٠‏ ويونس يدلا ؛ يحيون وهم منقطعون عن 
الناس » ونه رأى بنفسه أثراً من آثار شخص من قوم يونس كان يمشي أمامه على ساحل البحر. 
يقول عنه أبن عربى « فُشَبرت قدمه فى الأرض فوجدت طول قدمه ثلاثة أشبار. ونصفاً. وربعا 
بشبري». ولقد قَصّ عليه صديقه أبو عبدالله بن خزر الطنجي أنه لقي هذا الشخص الغريب - 
من قوم يونس - - وأن هذا الشخص أخبرهم عن أمور تحدث في الأندلس في عام 5 ها( وهو العام 
الذي لقى فيه أبن عربي هذا الشخص الغريب) وعام 6 هء وكان أن حدثت هذه الأمور كما 
قال, لم يتغير من كلامه حرف واحر ة19), 

ويحدثنا ابن عربي -في رواية ينتهي بإسنادها إلى ابن عمر رضي الله عنهما!!!'- عن 
وأحد من هؤلاء ٠‏ المعمرين من أتباع عيسى بن مريم ؛ غير أنه ينبهنا إلى أن هذه الرواية وإن طُعن 
فى طريق ثبوتها إلا أن هذا الطريق صحيح عنده اكشنا” أو -كما يقول- «وصحيح عند أمثالنا 
كشفا ». وفحوى هذه الرواية, أن عمر بن الخطاب ب وجه كتابا الى ””نضلة بن معاوية الأنصاري' 
الذي كان موجودا في العراق على رأس جيش هناك, يطلب منه الإغارة على ضواحي "حلوان'' 
بالعراق. وبعد أن أتم ”نضلة“ مهمته. ٠‏ وأثناء سيره بالغنائم. 2 لى سف جبل ليدرك العم 
قبل غروب الشمس؛ فلما أذن سمع من الجبل صوتا بردد معه الأذان. وحين قال نضلة : 
أن محمداً رسول الله قال الصوت : أشهد أن محمداً رسول الله. هو الدين» وهو الذي 0 به 
عيسى بن مريم عليهما السلام؛ وعلى 8 س أمته تقوم الساعة». لم ما لبث الجبل أن انفلق» 
وأطلت هامة الرجل الذي كان بردد الأذان -ولا يُرى شخصه- وقال «أنا زريب بن برثلمة وصي 
العبد الصالح عيسى بن مريم ؛ أمرنى أن 5 قيم بهذا الجبل. ودعا لي بطول البقا ء ء الى نزوله من 
السماء» لم يله ور حواأ ر طويل بين نضلة وزريب يختمه يقوله «أقرأ وا عمر منى السلام » ويرسل 
له مع نضلة رسالة يحصي فيها علامات قيام الساعة. وتصل الرسالة إلى عمر فيتذكر قول 
التبى عت يك « إن بعض أو وصنماأ عيسى بن مريم إلكلا نزل بذلك الجبل من ناحية العراق ». ثم ما 
يلبث عمر أن يرسل إلى بعض أصحابه يأمره بالمسير حتى ينزل بهذا الجبل ويقريء “زريبا'“ 
السلام: ويسير صاحب عمر وينزل بالجبل ويقيم به أربعين يوما ينادى بالأذان في أوقاته 


المعهودة. لكنه لا يسمع صوت هذا الوصي ولا يعثر له على مكان. ويقول ابن عربى إن هذا 1 


الوصى لا يزال موجوداً فى الجبل منقطعآ لعبادة الله لا يعاشر أحداً. 
ويستطرد أبن عربي في تحليل هذه القصه الغريبة وبيان ما تنطوى عليه من أبعاد ودلالاات 
روحية؛ فيشير ير إلى أن هذا الوصي ومن على شاكلته؛ أوصياء أحياء لأنبياء سابقين, وهم -في 
نفس الوقت- من أوليا ء ٠‏ أمة محمد ينك ٠‏ وهولا ء لم تبلغهم دعوة الإسلام بالوسائل العادية للتبليغ. 
(10) ترد هذه القصة بعينها مرة أخرى فى الفتوحات . #2ص 415. هذ! ويقابل عام 585 وعام 586 من 
الهجرة عامي : 1189 ,10 من التقويم الميلادي. وفي هذا التارهخ استطاع أآبو يوسفم ؛ تمحضوب 


(11) هذه الرواية التى ننقلها من الفتوحات. ٠‏ آص 223 نجدها أيضاً فى ١‏ محاضيرة الأبرار: 2ص 
6ك 1 وما يعدشا. 
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ولذا فان "الخنضر نفسه -شيخ الأفراد- هو وسيلتهم في تبليغهم دعوة الإسلام ورسالته؛ وقد ثبت 
أن النبى بك ب نهى عن قمل الرهيان من اعتزلوا الناس واتقطعوا في الجبال لعبادة ربهم» وأنه قال 
في شأنهم ذروهم وما انقطعوا اليهع2!؛ ؛: وهنا يستنبط آين عربي أن تبليغ الدعوة رغم أنه من 
الواجبات المفروضة على المؤمنين إلا أنه غير مطلوب في مثل حالة الرهبان هذه. مما يدل -فيما 
يقول ابن عربي- على أن هوّلا ء الرهبان كانوا على بينة من أمر ربهم. ويلاحظ ابن عربي أن مثل 
هذه الحالات الاستثنائية التي يتولى الله فيها تعليم بعض عباده وتبليغهم (ولا يشترط أن يكون 
ؤلاء من أتبا الرسالات السابقة من امتدت حباتهم بشكل خارق للعادة مثل ريب تفيدنا فى 
إزالة ما قد يتوهم من وجود تعارض ظاهري بين عموم رسالته بق للنا س جميعاً, والثابت بنص 
قوله تعالى جو قل بآ أيها الناس إنني رسول الله إليكم جميعا # (الأعراف : 158) وبين ما هو معلوم من 
عدم بلوغ هذه الدعوة -في واقع الأمر- إلى كل فرد من أفراد الناس. ٠‏ 

وأكبر الظن أن ما يقصده ابن عربي من هذه الإشارة السريعة الغامضة يمكن أن 
يتضح بصورة أكبرء في ضوء ”“الوضع الخاص“'' الذي تقرره الشريعة الإسلامية لهذه 
الطائفة من العباد والزهاد المنتسبين إلى أديان سابقة نسخت بمجبيء الإسلاء فقد وردت 
أشارة خاطفة في كلام ابن عربى عن هؤلا ء العباد الممَدين بالمدد الإلهىي: تتعلق بمن كان 
منهم من أهل الكتاب: ويما بوحيه وصف أهل الكتتاب من دقع الجزية: ذلك أن أداء اليهود 
والنصارى للجزية المفروضة عليهم. وما يستلزمه هذا الأداء من إقرارهم على ما هم عليه 
بحكم مفروض من الشريعة المحمدية, هذا الأداء يدخل أهل الكتاب تحت مظلة النظاء 
الإسلامي نفسه ؛ بحيث يمكن القول بأن شريعتهم الخاصة -العى نسخها الإسلام من الناحية 
النظرية- توفر لهم ما كن أن نسميه بشريعة سارية المفعول لديهم. بل ان الاشارة الى 
الجزية -في كلام الشيخ- إشارة صريحة لتنقل القضية برمتها بعيدا عن فئة العباد والرهيان, 
لأن هده الفئه. بانقطاعها في رؤوس الجبال, لا تنالهم أحكاء الإسلام الموجهة إلى الأفراد 
ما هم أفراد في جماعة أو مجتمع. فلم يعد الحديث هنا حديثا عن رهبان منقطعين في 
الجبال. بل هو حديث عن أفراد أهل الكتاب الذين بطلق عليهم في الخطاب الدارج في 
المجتمعات وصف “الكفار “> (13) 





(12) الفتوحات. 1: 255:( 3 : 369 تحقيق عثمان يحيىء القاهرة. 1394 ه 1974). هذا وقد علق 
عتمان يحيى -شي الهامش- على روأاية اين عربي لحديث « ذروهر وما انتطعي ١‏ ' ألية » بقوله أنظر' 
صحيح اليخاريء كتاب الأنبياء. ب 54 ؛ صحيع مسلم: كتاب التوية؛ حديث 47:46 ؛ كتانب 
الزهدء ؛حديث73: مسئد أبن حثبل. 27/0 07 :سان الترمذي» سورة 2:85 ؛ ك المناقب؛ باب 
كما أورده ابن عربى. وإن وجد في بحضها ما متاق بال بان لقا (المترجم) . 

(13) انظر فيما يتعلق بهذه القصة. القتوحات, ! : 2:135: 592! 3 : 145. وقد كانت الفقرة الأخيرة 
من هذه القصة موضع نقد شديد من فبل مؤلف تركي, ؛انتهى قيه إلى اتهامح ايبن عريى 
٠ 0‏ وقد تولى تابي سهد الداع عن ا لصي فلي جد اص في رسنائة مخطوطة 


5] ّ 


وهذا الاستطراد . وان بدا -في ظاهر الأمر- خروجا عن المقاء: فهو في حقيقة الآمر 
استطراد لازى؛ لأن ما استطردنا اليه هو بعينه ما مكن أبن عربى من رسم صورة للولا به 
أكثر سعة وشمولا من الحدود الضيقة التي حصرت معنى الولاية -فى المجتمعات الإسلاميه- 
فى نطاق محدود : ؛ وأعنى به المستوى الاجتماعي فقط. ثم يعابع ابن عربي حديثه في هذا 
الباب فيقدم لنا وصفا لمخصائص العي يتميز بها العيسوبون من الأولياء والتي يمكن أن 
نتعرف عليهم من خلالها . وأول ما تلاحظه هنا أن ما يتميز به الأولياء العيسويون من 
كرامات لا بد أن يكون متسقا مع نوع المعجزات التي جاء بها المسيح نلكلا. فمثلا. ليس 
للولى العيسوي في أمة محمد يَف كرامة الطيران فى الهواء. وإن كان له كرامة المشي 
على الماء. ذلك أن الطيران في الهواء هو كرامة الولي المحمدي بحكم تبعيته لنبيه في 
معنى الا"سراء ال معراج , ٠‏ شهو عش أنموذج هذه الكرامة وأصلها'”*''. وكذلك يتميز العيسويون 
-نيما يقول ابن عربى- بالهمة المؤثرة فى الأشخاص وفى الأشياء: ولعله يقصد الاشارة 
إلى الطبيعة الحسية لمعجزات السيد المسيح في إبراء الأكمه والأبرص وإحياء الموتى 
والإخبار بما غاب عنه. ويتميز العيسويون بالرحمة والشفقة البادية في سلوكهم ومعاملاتهم 
بين الناس كافك ' مهمأ اختلفت أديانهم وتباينت تحلهم. فالولي العيسوي ينظر من كل 
شىء أحسنه. ثم ينبهنا ابن عربي إلى أن حقيقة النبي ل جامعة لكل هذه الفضائل. 
لأن نبوته هي الأنموذج الأتم الذي اجتمعت فيه كل فضائل النبوات السابقة؛ ومن ثم 
اشتملت ذاته عت على كل الخنصائص الخلقية العليا التى قيز بها كل نبي من الأنبيا ء 
السابقس. ند مر بق مع أصحابه على جديثة ميتة فقال بعض أصحابة “ما أنتن ريحها !". وثال النبي 
0 روما أحسن بياض أسناتها », لأنه رأى منها شيئاً.آخر حسناً. وهذه الشفقة العامة التي 
تنشأ من رؤية الصفات الحسنة أو الأشياء الحسنة في المخلوقات, وإدراك ما كمن فيها من 
حمال وكمال قد لا تكون واضحة -غالبا- - في سلوك الولي المحمدي مثلما تكون كدلك في 
سلوك الولي العيسوي. لأن صغة الجلال قد تغلب -أحيانا- صفة الجمال عند النبي لك 
ووارثيه من الأو ولياء. 
ونحساءل الآن هل لنا أن نتعرف -خلال تاريخنا الماضى- على شخصيات اختصت 
بصفات معينة وتسموا -من إجلها- بإسم الأولياء العيسويين ؟ لقد مر بناأ -آنفا- أن 
ابن عربى -وهو يتحدث عن شيخه أبي العباس العريبي- حدد لنا أنموذج هذا الشيخ. وأنه 
كان عيسوياً فى اخر حياته. وأن ابن عربى عقب -بعد ذلك- بأنه هو -نفسه- كان عيسويا 





(14) وهذا لاينقى أن الولىء أى وليء نعرف المعراح ' كرمز للمقامات التى يسلكها في سيره 
الروحي صوب الولاية الكامكا ٠‏ ووسسوف تتذاول | هذه المسألة يمزيد بيان في تحليلنا الرسالة 
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أيضاً. ولكن في بداية دخوله طريق القوم. ثم انتقل -تباعا- إلى المقام الموسوي فالحقام 
الهودى ...الخ ولندع -موّقتا- حالة ابن عربى هذه ولكن مع استمقاء الحقبقة التتي 
تقرر أن الولي الواحد قد يتأتّى له أن يجمع طوال فترة حياته بين أكثر من ميراث نبوي 
وأحد , بحيث ينبهم -بالضرورة- مع هذه ا مواريث نديد السمات الخاصة اإلتى تمي 
أنموذجاً أو أخر من هذه المواريث. وهذه -بحد ذاتها- عقبة كأداء تعترض طريق البحث 
وتحول دون التعرف -عبر منهحية منظمة- على نموذج الشيخ الأكبر أو نماذج ولايته. ومع 
ذلك فإن بعض الأولياء لهم خصائص معينة قكننا من التعرف على ميراة تهم النبوي, 
وقد أكد ابن عربى نفسه على هذا لميراث وأشار إليه في بعض المواضع في صراحة 
ووضوح. ونورد هنا -على سبيل المثال- أفوذج الحلآج الذي تردد ذكره أكثر من مرة في 
الباب المخصص لبحث العلم العيسوي وهو الباب العشرون من الفتوحات. ففي هذا 
الياب يشير ابن عربي بقوله «وهذا كان علم الحسين بن منصور رحمه الله» الى مذهب 
الحلاج واصطلاحه الخاص في '“الطول والعرض“ وهما اصطلاحان معروفان فى كتابات 
الحلاج: وبينهما وبين 50 ”شكل الصليب“ منا سبة لا تخطئها العين!15', وكذلك ما 
يُنسب للحلا في التراث الصوفي من كرامات وخوارق وأقوال وأشعار'2!9. وما يعرف 
له أيضاً من أشواق وعذابات كل ذلك يؤكد تأكيدا قوياً على ارتباط الحلاج بالمقام 
العيسوي في الولاية: لكن لا يصح أن نفهم من هذا أله رتباط أي معئى آخر وراء 

كونه انعكاساً أو مظهراً لبعد واحد من أبعاد كثيرة فى داثرة الولاية المحمدية 
ذأتهاً. 





(15) الفتوحات: 1ص 169 . راجع فيما يتعلق بالمصادر الإسلامية لموضوع : ' رمزية الصليب” مقال : 
51 أعء أل يعنوان : عداصىن مأ عل عزدئ زا لوط سرد المنشور فى مجلة : 65 !171011001116 ااانا 
عمد ن مأرس“ يوني ؛ وعدد نوقمير-ديسمير [97! . وهدأ المقال يشتمل على تحليل للباب العشرين 

(16) ه مأسيث يون ومو كراوس : أخبار الحلاج باريس 1936, النص العربى. وليس من همنا أن 
تطؤل القول فيما يتعلق بالحلاج, , ولكن نكتفي بالإشارة إلي مؤلقات : مأسيتيون: ٠‏ وفي 
مفدمثها : الطبعة النى صدرت من كتابه " 1ن ووم ١‏ ' بعد وقاته, وكذلك كتاب أرنالديز لعنوان 
"الحلاح أو دين الصليي” «بالقرتسيبة- - باريس 1964 (خصوصا الفصل الراد بع ). افحقيقة الأمر 
أن ماسمنيون -.حتى فى اختيار المفردات التي استخدمها في ترجمته؛ (وأيضاً في اخنسارة 
كلمة 2554071 )- كان اعاجزا عن مقاومة ميل داخلي لتنصير الحلاج أو تقديمه فى شوب 

شخصى مسيحي الأمر الذي أيقظ في بعض دواشر الملجتمع المسيحي نوما من المصالح 
كوه ؛ صاحيهاً قدر غير قليل من الدهوين والتقليل من قيمة الوجره الأخريى -الأصيلة- 
للنصوف الإسلامي. وفى هذا ما يوجب تنبيه القارئ إلى ضرورة اليقظة والحدر وشو يطالم 
شذه المولفات . وتقول ان الصدمه ى المسيحى الغريي. الذى تثيره بعض عبارات الحلاج - حصو صا 
عبارته أئا الحق" تلك التي يصعب عدم تقريبها من كلام اللسيح ومقارتتها بقوله في إنجيل 
بوحنا (14 : 6 ). آنا الطريقء أنا الحق,: إخا الحماج- - لامحالة بِجرنا إلى كثير من اشكالات الخلط 
والاضطراب غير أن مقاييس الشيخ الأكير وأتظاره .فى هذا المقام- شي وحدها الكفيلة بإزالة 
كل هذه الإشكالات . 
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| وهنا يحدر ابن عربي من الخطإ الناشيء ء من سوء فهم كلام الولى في ميراث من هذه 
المواريث؛ فقد « يظهر من ولي عند موته ملاحظة موسى أو عيسى فيتخيل العامي ومن لا 
معرفة له أنه قد تهود أو و تنصر لكونه يذكر هؤلاء الأنبياء ء عند موتهء وإئما ذلك من قوة 
المعرفة عقا !4 وتية ة أفوذج آخر للولي العيسوي يكن أن نتعرف عليه ٠‏ في بسر 
وسهولة. من خلال شخصية عين القضاة الهمذاني'9!' ٠‏ الذي يشيه من وجوه عديدة أغوذج 
الحلاج ا . لقد كان عين القضياة تلسذا لأحيد الغزالي, ٠‏ واتهم بالزندقة ودعوى النبوة. 
وحكم عليه با موت شنقاً: وقطعت رأسه بهمذان سنة (1131/525): وكان عمره شاك كلدة 
وثلاثين عاماً؛ وهو العمر الذي رفع فيه المسيح إلى السماء, وهو أيضاً عمر أهل الجنة في 
الجنهة حسيما يروي البغوي في مصابيحه'”"٠.‏ وكثيرا ما وصف عين القضاة فى كتب 
متاح الصوفية يانه "عير المشرت متضوى المببلك” . الى أن مكدو ثرايه زوع 
هو عيسى للا : ؛ وطريقه هو طريق الحسين بن منصور الحلاج”7. ومن الأولناء العيسويين 
اميد الله أعرار وعرفي من أشهر شيوخ الطريقة النقشبندية في القرن 
الخامس عشر الميلادى: وكسان يصرح باشودة 'عيسوي م ورث من هذا الإإسم قوة 
'إحياء القلوب“ مثلما كان لعيسى للا قوة إحياء الموتى!!2. 





(17) رسالة الأنوارء حيدرآياد 8 ص 16: وتحذير ابن عربى هذا قد يساعدنا على التفسير 
الصحيح للقصة الغريبة التي يقصها علينا الرحالة الفينيسي : هرمان ن لاندولت (:أ1700ا 6 
فين ا لمت المغولي دارا شيكو, الذي فُتل بيتهمة الهرطقة والزتدقة اقول لاندولت «إن هذا 
العسر لطي فى عدن مو التجيرت المتاتوين باكر عرد وأنه كان يردد في خلوته - 
بسأستمرا ر-العبارة التالية 901 محمدا فتلني؛: وإن اين لله أحياني” 0 ٠‏ وقد استنتج اند وليك :سق 
هذه أإلكلمات أن الأمير المغولي ارتد عن الإسلام واعتنق المسيحية؛ وهو استنتاج مشكوك فية 
إلى عد مشيد: : فمن البعيد جدا -إن لم يكن مستحيلا- أن يبرتد أمير مسلم عن ديته, وأكيبر 
00 هذه الكلمات ليست مقصودة فى معناها الظأاهرى القريبء ولو صدقت هذه القصة 

فإن التفسير المعقول هو ما يقوله ابن عربي عن الأولياء العيسويين في الأمة المحمدية, وقصارى 
ما يمكن قوله في هذه القصة - شبتت صحتهاء أن هذا الأمير كأن عيسوي المشرب «اخظبر 
فيمايتعلق بحالات أشخرى للأولياء العيسويين مقالة: 14.81:16 يعثوان 
-512477] الت 91165 ةا كاملل ت«انزرهجر أت وزعرعع؟5 وارع 0/7617 ا منشو ر في 00 ع :نر ,16 .مر 01011111 

(18) قيما يتعلق بعين القضاة انظر : ماسيتيون "1روزوووم " فهرس الأعلام والمصطلحات » مادة 
'همذان 6 وقد كتب عين القضاة رسالة 'أشكوى الغريبي" وهو سجين في نفس السنة التي فقتل 
فنها. . وقد نشر هذه الرسالة -مع ترجمة الى اللغة الفرنسية- م عبن الجليل: في مجلة: 
1 ول 0630| 00 ينابر -مارس ). 

2 الحليل, الصيدر ال م -3] : ماسينيون "155011 ": 2 ص 177 . وسلزمئا أن نبسن 
هنا أن استعمال هذه العيارات ت لاحق -تاريخيا-لابن عربي ومتأخر عنه؛ مما يدل على قبول 
دواد شر التصوف لمذهب ابن عربي في الولاية» وللفروق التي يقيمها للتمييز بين أنواعها 
انا انلع لتاقل من وار وق القساد 0 ت الخصائص العيسوية أنه أحيا الميت (انظر 
كتابه : التمهيدات: تحقيق 1[ . عسسران: طهراإن 2 )1غ 

(21) راجع محمد الرخاوى ب الأخواق القرسسية في مناقب السادة النقشبندية, القاهرة 4 قف 
ص/ 15 -158 هذا وتذكرناً عبارة 'أحياء العلوى” بقوله تعالى « وأحبي الموتى بإذن الله # (آل عمران : 49). 
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ولا يخلو عصرنا الحاضر أيضا من واحد من الأولياء العيسوبين. فهذا ميشيل فالسان 
الذي لفت أنظارنا -منذ أكثر من أربعين عاما- إلى اكتشاف أهمية مفهوم ”“الوراثة'“ في مذهب 
ابن عربى فى الولاية: لم يكشف هو نفسه عن * شيء ذي بال في هذا الموضوء!*!. ومع ذلك قدم 
لنا بضع صفحات قيمة!2: عرض فيها للخصائص العيسوية عند ولى مسلم معاصر هو الشيخ 
العلوي (المتونى سنة 1934)؛ فقد كان لهذا الشيخ وجه تلوح منه قسمات مسيحية غامضة 
يتعذر تحديدها ء ولطالما جذب الشيخ بلفتات وجهه كثيرا من الأوروبيين الذين ذهب لزيارته. أما 
الصفحات القيمة التى كتبها فالسان فقد ركز فيها بوجه خاص على ظهور شخصية شخصية المسيح أو 
سماع إسمه بصورة متكررة مصحوبا بظهور الشيخ العلوي في رؤى ومنامات حدثت لأبنا ء ء الطريق 
في زاوية "مستغنم” بعد وفاة شيخهم واثناء بحثهم عن شيخ يخلفه. ويقول فالسان أن هذه الرؤى 
لها -عندنا- دلالات خاصة:؛ ليس فقط فيما يتعلق بحالة الشيخ العلوي الروحية: بل أيضاً 
بوظيفته فى علوم الأسرار [...] ولقد كانت طريقته التي ينتمي إليها -بقطع النظر عن دورها 
وفعاليته كطريق للعرفان, على تخوم العالم الغربى وحدوده. بل حتى فى داخل مجال النفوذ 
الأوروبى وتأثيره على العالم الإسلامى. ولم يكن بد من أن يقدم التصوف في مدرسة هذا الشيخ 
في قوالب وأساليب تتلاءم تلاؤمًا فعالاً والحساسيات الخاصة للعقلية الغربية. وكانت الجاذبية 
الآسرة التى مارسها الشيخ على الكثير من الأوروبيين بن الذين ما لبثوا أن انقلبوا الى أتباع 
ومريدين ١‏ وكذلك الدور الذى اضطلعت به طريقة بقة الشيخ في إدخال التصوف في ربوع فرنسا 
وغيرها من البلدان الأوروبية. كان كل ذلك دولل يؤكد مدى التلاؤم والتناغم بين نمط الولاية الذي 
يجسده الشيخ العلوي : وطبيعة الوسط الذي قدر للشيخ أن يبشر فيه برسالته كمسلم متصوف 27 . 
ظ ولا شك في أن نفس هذا النوع من علاقة التلاؤم كان من وراء افتتان الغرب المسيحي 
بالحلآج بعد ما كتنب عنه ماسينيون وعرف به في مؤّلفاته. ونفس هذا التلاؤم -أيضا- قد يفسر لنا 


(22) أحظر 178411101161165 465/ناط: يوليو -اكتوير 1962 ضص 166 هامش 2. وص 169 هامش 12. 
(23) بحنوان "تاتولك الله لاقع 0 ا «ناذ *" فى مجلة : 5ع]]1:16زم]4]1ه17 5ع811:06: يخاير -قفبراير 1968, 
وهذه الصفحات تكملة لبحث نُشر من قمل فى نفس المجلة؛ من كتاب : 
[96 [ وتمضصصاً بجتتطدعن) اع نوع عمط عن[ زه أتقمة جمرع أعه قل م 
(24) هذه الخصائص العيسوية التي تميز بها الشيخ العلوي تؤكدها -أيضا- بعض الأحداث 
والتفاصيل التى صاحيت اللحظات الأخيرة قبل موته:, © وقد أشار فالسأن الى هذه التفاصيل 
إاشأرهة حذره متحفظة ٠‏ أنهى بها مقالته التى تحدثنا عتها آنفاً. هد! ويبدو لنا أننشسا في حاحة 
إلى دراسة من هذا النوع عن الأمير عبد القادر الجزائري الذى تميزت شخصيته وفضائله 
يصبغة عيسوية كذلك. وقد كان ن لهذا الأمير -إضافة إلى ماسيق- دور حاص في مجال العلاقات 
بين العرفان الإسلامي والغرب ؤشو ذؤور ثامل أن نكشف عنه فى بعض دراستنا يوماً ماء 
ويمكن الرجوع -مؤقتا- إلى شذرات ت مبدئية حول هذا الموضوع في مقدمة وشوامش ترجمتنا 
الفرئسية لبعض فصول من كتأيه المواقف :؛ نشرناها تحت عنوان ١:‏ 982[ ,كننقآ دامعلا اأرزن دان 
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الوضع الغريب الذي صار إليه بعض صوفية القرن الثالث عشر مثل أبن هود ” الذي كان يجتمع 

إليه اليهود فضي منزله ويتحلقون حوله ليدرس لهم كتاب "دلالة الجائرين” لموسى بن ميمون 207 1. 

فهاهنا يمكن القول بان هذا الولى موسوي. او كبر الظن إبراهيمي ؛ لآن إبراهيم للإللا يمثل الاصل 

المشترك أو نقطة الالتقاء بين اليهودية والإسلام. لكن مأ فى ايدينا من تفاصيل ومعلومات ليس 
كافياً ولا دقيقاً بالدرجة التي تؤهل لتكوين رأي حاسم في هذا الموضوم. وكذلك ليس في أيدينا من 
المعلومات التى يتناقلها المؤرخون عن السيد البدوي (المتوقى 276/675] ) -ولي طنطا الشهير - ما 
يكننا من الحكم بأنه كان موسوي الولاية وذلك بالرغم من وجود ١‏ أوحه شه ' بينه وبين أبي يعزى الذي 

معلوم من روايات كثيرة؛ وبرغم أن بعض المولفين -من المسلمين أو الغربيين- حأولرا تفسير هذه ذه الظاه: 

تفسيراً عاديا مبتذلاً فان البعض الآخر يؤكد هذه الظاهرة من خلال رواية؛ تقول ان احد التلاميذ تجرأ 

-يوما - وراهن على رؤية وجه الشيخ. فلما كشف الشيخ عن وجهه صعق التلميذ ومات من فوره!20. 

وكما أنه لا يوجد مفتاح لتفسير الأحلام يستخدمه المرء ء في تعبير الرؤى , كذلك لا يوجد 
مفتاح للأولياء يعرفون به -بصورهة مسقدة- نوع هله الولا يه أو تلك : ؛ ذلك أنه اذا كان الخدس أمرا 
محتملاً بل وارداً؛ وأنه. في حالات نادرة جدا ٠‏ ينبع من بدهيات لا يأتيها الشك من بين يديها ولا من 
خلفها. فإن ”العارف“ هو الشخص الوحيد الذى يعرف بفضل ما يؤتى من فراسة أو كشف. كيف 
يفسر -فى غير لبس ولا خطاء وفي كل الظروف والأحوال- أمارات ميراث النبوة في شخص الولي ذاته 

من ميراث نبي وأحد من الأنبياء, ومع كلا الحالين يزداد موضوع علاقة الولي بميراثه تعقيدا وغموضا ؛ 

لآن الأمارات المميزة تكون -حالتئذ- اما بالغة الكشرة؛ واما نادرة لا تكفى فى تبين هذه العلاقة. 

ولا ينبغي أن نغفل عن حقيقة أن الكلمات النبوية التي ينبني عليها مفهوم الولاية 
لاتلحصر فى الانبياء السبعة والعشرين الذين ورد ذكرهم فى كتأب الفصوص : فقد مر بن 

د الكتبي, فوات الوقابات: القاهرة د ,جااص 123 12 ؛ الصفديء الوافي بالوفيات, 
سنة 1297/697, ' وكان : على اتصال يمد رسة ة ابن سبعين (الذي تحدث من دلالة الحاثرين في 
اين تيمية من 'الاتحادية '. وقيما يتعلق بالأسرة الحاكمة من أينتاء شود يراجه : داشرة 
المعارف الإسلامية. ط 2 (إنظر مقال 2:01/25! .0.84آ يعنوان ابن هود. شقيق محمد يِنْ يوسقف 
المتوكل. سلطان غرناطة -بالإنجليزية-). 

[20) الشعرانى :الطبقات الكبرىء القاهرة 2.1954 اص 184. وعن السيد البدوى انظر مقال : 
1714/1[ .:] /5ظل1/0 8 فى دائرة المعارف الإسلامية ط 2: وفيها ا!حالات الى مصادر كثيرة: 
لكن ثقمة الازدراء البادية من بين السطور -في هذا المقال- تبعث على الأسى والأسف (فقد 
وصه السيد البدروى قى هذا المقال بأنه يمثل أدنى طبقة من طبقات الدراويش وأن قواه 
العقلية ضعيفة إلى أبعد حد ممكن). هدض والأولياء الملتّمون لا يشكلون ظاهرة نادرة أي تاريخ 
بدون تاريخ ج 1 ص 308 ) في الصفحات' التي تسبق مباشرة الفصل المخصص للسيد البدوي 
أقوالا موجزة عن ولى آخر من إولساء القرن السابع الهجرى هو الشيخ أبو العباس أحمد : 
الملقب بالملثم وكان من المعهمرين. 
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من قبل في الباب الثالث من أبواب الفتوحاتء ما يقيد استمرار وجود مائة وأربعة وعشرين 
ألف ولي أو ولاية تساوق مائة وأربعة وعشرين ألف نبىيء جاءوا تباعا منذ بدء الخليقة 
حسبما يقرره الحديث الشريف. وكما أن الأسماء الإلهية -على كثرتها اللانهائية- ترجع إلى 
أصول متناهية؛ هي '"أميات الأضهاء ا وحصدات الأسيماء "271 يكزلق كقزة الأنبياء يكن 
أن ترجع إلى نماذج أو صور كبرى تصدر عنها بقية النماذج الأخرى على ما بينها من تفاضل 
واختلاف. وهذه النماذج هي الكلمات التي نراها مبسوطة في كتاب فصوص الحكم فصلا 
وراء آخر. وسواء اخذنا عدد الكلمات المذكورة في الفصوص (27 كلمة) على حقيقته. او 
أخذناه بمعنى آخرء فهناك -إضافة إلى ما سبق- دوائر أخرى تزخر بكلمات ثوان صغرى تنبثق 
من الكلمات الكبرى السابقة؛ ولها أهمية قصوى في تحديد هذه النماذج. ونحن نجهل 
هويات هذه الكلمات. بل حتى أسمائها لا نعرف عنها شيئا2*'. وحتى لو حملنا العدد 
الاكرواقي كنات الفصوص على حقيقته؛ وأخذنا في الاعتبار تلك المعلومات التي يشير 
إليها ابن عربي في كتاب الفصوص تلميحا أو إشارة وهي معلومات تتكامل مع معلومات 
أخرى يمكن استنباطها من نصوص الفصوص أو من نصوص غيرها. مثل النص الذي يسرد 
فيه قصة مشاهدته لجميع الأنيياء. ومثل نصوص كتاب العبادلة!2' التي تتميز بشدة 
الغموض والخفاء. نقول حتى لو حملنا العدد على حقيقته فإن مسالة البحث في كتابات 
ابن عربي عن مقاييس علمية يستخدمها الباحث في هذا الموضوع تغدو أمرا غاية في 
الصعوية. بل إن عناوين أبواب الفصوص نفسها لتلفت الأنظار إلى العديد من العلوم 





(27) انظر الفصوصء 1. ص66. وانطلاقا من وجهة النظر هذه يرتب ابن عربي سلاسل متنوعة من 
أمهات الأسماء. يعدد مثها فى الفتوحات (!. ص100) أمهات سبعا : الحيء العالم: المريد, 
القادر ؛ القائلء الجوادء المقسط (وقد سقط إسم "القادر " من هذا النص فى طيعة عثمان يحيى). 
ويقول ابن عربي: إن هذه الأسماء بنات لإسمينء هما: المدير والمفصل. وفي القتوحات 
(2. ص437) يجمع أمهات المسائل في ثلاث ضي : الله والرب وال رحصمن . 7 

(28) نجد فى قصص التراث الإسلامي: خصوصا فقصص الأنبياءء وقائع وأحداثا يختلط تاريخها 
يتاريخ الأنبياء المذكورينء وهذه الحوادث يُنظر إليهافى الأعم الأغلب على أنها قصص مشكوك 
فى صحنهاء أق إسرائيليات يهودية. مصدرها التوراة أو التلمودء أو مسيحية؛ مصدرها الأناجيل 
وأعمال الرسل. والنقاش محتدم بين العلماء حول نبوة هذه الشخصيات: ومع افتراض دخول 
هذه الشخصيات ضمن دائرة الأنبياء, فإن مشكلتنا هذه تبقى كما هي لا يتفير منها شيء 
يذكر . ١‏ 

(29) توجد من كتاب العبادلة طبعة شديدة النقصء لكن يمكن أن نصفها بأنها أول طبعة لهذا 
الكتابء وقد نشرها عبد القادر أحمد عطاء القاهرة 1969. ومن الملاحظ أن الأسماء الرمزية 
المصحوية بالحكم والأمثال الواردة في هذا الكتاب مطروحة بأساليب مختلقة, لكنها في أغلب 
الأحيان تشتمل على أسماء بعض الأنبياء؛ وقد ورد في متن هذا الكتاب ثلاثة وعشرون نبيا 
من الأنبياء السبعة والعشرين المذكورين في الفصوصء (الأنبياء الذين لم يرد ذكرهم في هذا 
الكتاب هم : لقمان. شعيب؛ عزير» نوح) عليهم السلام. وفي هذا الكتاب يذكر ابن عرسي كثيرا 
صموئيلء دانيال» يوحناء جرجسء يوشع عليهم السلام. وسوف نعرض لكتاب الحبادلة بصورة 
أكشر تحديدا فى الفصل الأخير من هذا الكتاب. 
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الروحانية التي يختص بها هذا النبي أو ذاك. والتي يرثها منهم الأولياء والعارفون, مثل 
علم الأسماء التي اختص بها ادم: وعلم العطايا الإلهية بالنسبة لشيث. وعلم التنزيه 
بالنسبة لنوح, والخلة بالنسبة لإبراهيم . والقضاء والقدر لعزيرء والرحمة لسليمانء والخلافة 
لداود...إلخ. وبرغم كل مانعرفه من معطيات القرءان والسنة عن كل نبي من الأنبياء. ومع 
مانعرفه من كتابات ابن عربي ثما يتعلق بهم عليهم السلام تصريحا أو حدسا. فقد بقي في 
كتابات الشيخ الأكبر في هذا الموضوع مساحات شاسعة مستغلقة لا تكاد تبين بشيء. غير 
أننا نجد. برغم كل ماتقدم. فكرة مركزية تستعلن في كل كتابات ابن عربي. وتظهر فيها 
الع رخرع الفوين ادو ليك لقي ار ااانه الجددية تله اي أزلباها ولي جاه 
من لحظات تاريخهم- تختصرء أو تختزل. الحكم التي نزل بها الوحي على جميع الأمم 
السابقة منذ بدء الخليقة وعلى امتداد دورات الحياة الإنسانية'229. وتلخص طريقة كل نبي 
في إدراك وتحقيق ما نزل عليه وناسبه من الحكمة الإلهية. وفي ضوء هذه الفكرة المركزية في 
نظرية الولاية عند ابن عربي يتكشف لنا في وضوح معنى التناظر. أو التوازي الذي يقيمه ابن 
عربي بين عدد الأولياء من ناحية, وعدد الأنبياء السابقين -المعروفين وغير المصروفين- من 
ناحية أخرى, وذلك برغم خفاء العلاقة ودقتها بين أشخاص الأولياء وأشخاص الأنبياء بالنسبة 
للنظر العادي. 

أما ما يذكره ابن عربي في كتابه الفصوص من حصر النماذج الكبرى للنبوة في سبعة 
وعشرين أنموذجا فإنه يتطابق مع عدد أعمماء :نشبا » المذكورين في القرءآن الكريم. وهو 
الكتاب الذي وصقه الله بقوله ما فرطنا في الكتّب من شيء # (الأنعام: 8). مما يعنى أن هذا 
العدد ينطوي بالفعل -وبطريق التضمن- على مجموع صور النبوة ونادجها ومن ثم بحسو 
ضور الولكرة اننا بحيث يمثل كل واحد من الأنبياء البالغ عددهم أربعة وعشرين ومائة ألف 
نبي تعورة أو أموذنها من النماذج الكبرى للنبوة . ولو كان الأمر على خلاف ذلك ؛ بأن كان عدد 
الآنهها ٠‏ المذكورين في القرء “أن لايتطابق مع عدد النماذ ج الكبرى للنبوة لكان الله تعالى قد ذكر 
لقا اماه اتنا آخرين يكتمل بهم العدد الكلي الذي تظهر من خلال اخاضه الشور الخاففة 


لمشت النيوة. 
ولقد سبق انيثا ان أبن عربي يستبدل ب "“ذي النون وذي الكفل”* -المذكورين ضمن 
الأنبيا ء في القرءان الكريم - شيثا وخالد بن سنان' ' في قصوص الحكم. ونحن لا ند -فيما 


نعلم- أي عرض أو شرح لهذه المسألة في أي من كتب ابن عربي التي بين أيدينا . ٠‏ ومع ذلك فإن 
هذه المسألة لا تتفق مع المعطيات العامة في مذهب الشيخ, ولا مع منظوره الخاص. اللهم إلا 
(30) هاهنا يمكن القول بان !| بن عربي يقصد دورات الحياة الإنسانية على وجه التحديد: فهو يرى 


أن هنأك أكثر من آأدم واحد. ٠‏ تتأبع بعضهم في أثر بعض, .وأن كلا منهم كانت تُفتتح به دورة 
من دورات الحياة الإنسائية.( القتوحات» 3 : هك3 )2 
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اذا قدّرنا أن ”ذا النون'“ و”*ذا الكفل'“ اللذين لا يذكر القرءآن عنهما أية خصائص محددة؛ هما 
بعينهما شيث وخالد بن سنان!1, المذكورين في الفصوص. ولكن بحسب وظيفتهما في الدور 
الخاص بهما من دورات التاريخ؛ وباعتبارهما مظهرين معينين من مظاهر الحكمة الكلية. وما 
يجب العنبه له أن العدد (27) يطابق - كما ذكرنا من قبل - عدد الدجالين الذين هم ””أولياء 
الشيطان"'. وذلك في مقابل نفس العدد الذي يمثله الأنبياء الكبار الجامعون لصور النبوة كلها . 
والمسمون أوليا 1 النحب 321 ش 

وينبغي أن نلمح في نهاية كلامنا هنا الإشارة القوية بين العدد (27) وبين نزول القرءآن 
الكريم نفسه :اكقد كان تدول القرءان -كما هو معلوم- في ليلة القدر(سورة القدر:1). وهي 
الليلة التي يحتفل بها المسلمون عامة في ليلة السابع والعشرين من شهر رمضان, ولقد 
أشرنا من قبلء إلى أ: ن ”الإنسان الكامل”” -فيما يرى ابن عربي- هو ”“أخو القرءآن''؛ وأن 
وجه الشبه بينهما هو أن كلا منهما يسمى ”الكلمة الجامعة“. ومن هذا المنظور يرى الشيخ 
ا 8 ٠‏ وفيها به -في آخر الزمان- اكتمال 
الثيزة والولاية::| ماجحا الأسناء السافون عليه عت إل الحاو عض وظاهرهناء براذن 
فليلة القدر هي التاريخ الرمزي للرسالة الأخيرة وهي أيضة -بالنسبة للإنسان نفسه- تاريخ 
للولادة الغانية التي يعود فيها إلى ما كان عليه من قبل في الأزل. وهذا التطابق بين القرءآن 
والإنسان الكامل يتأكد بلحاظ أن كلا من نزول القرءان وصعود الإنسان الكامل ذو علاقة 
وثقى بالعدد (27)؛ ففي ليلة السابع والعشرين من رجب من كل عام يحتفل ا مسلمون 
بحادثة إسراء النبي يِب ومعراجه من سماء إلى سماء حتى وقوفه على أبواب الحضرة 
الإلهية. بحيث كان منها على مقربة «أ قاب قوسين أو أذنى 4 (النجم : 9). وهذان القوسان 
هما -في منظور أبن عربي- نصفا الدائرة, وباجتماعهما تظهر الحقائق الإلهية. والحقائق 


(31) فسن الطرنف أن ثتلاحظ أن "شيثا و "خالد ين سكان المذكورين في الفصوص يمتثلان أقصى 
الطرفين في دورة النبوة "ف سينك كل اذل سي كد اندو "خالد دن شتات" هو آخر نبي قبل 
محمد هك . على أننا لو سلّمنا أن العدد (27) هى عدد الأنبياء الكبار فلا مقر -والحالة هذه- من 
عد "لقمان' نبيا من الأنبياء. سواء بالنسية للأنبياء المذكورين في القرءان الكريم أو قي 
قائمة ابن عربي في الفصوص, وذلك برغم ماهو معلوم -عادة- - من اعتبار 'لقمان” حكيما أكثر 

نر اعتماوة كمناء ونفس الشيء أيضا بالنسبة للعكزير المذكور في القرءآن الكريم(التوية: 30). 
والمفسروئن لا بعدوئه تيباء ولا يصفونه بأوصاف الأنبياء؛ يرغم ما يعرف عنه من أنه أوتي 
'التوراة بعد نسخها ورقعهاء ويرغم ما يوحي به ذكر إسمه -مقرونا بإسم المسيح قي أية 
واحدة- من خصوصية وتميز فى وظيفته الإيتحدت الطبري في تلشيره 202:14, تحقيق تحقيق شاكر” 
من العزير يبوصفه من علماء أهل الكتاب الملهّمين). وكذلك لا يعد السيوطي أيا من لقمان أو 
العزير تبيأمن الأنيياء ومن ثم يحصر عدد الأنبياء المذكورين في القرء أن في خمس وعشرين 
نيبا فقط. (رأاجم : الإتفان في علوم القرءآن,: القاهرة 8ه 2 ص 137 -141) 

(32) انظر فيما سيق الحديث المذكور في هام ش21, ص 29»؛ ويشبيغي أن نقرر هنا -كما قررنا من 
قبل- أن المسيخ الدجال هو آخاتم الدجالين "وهو الذي يكون ظهوره علامة من علامات الساعة . 
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الخلقية. وتتحقّق الوحدة الحقيقية المشتملة على الكثرة (الوحدة في عين الكثرة) وهنا نلتقي 
غرة أخرى بالعزه (87) كتفسين رمدي لضعز الاتبنان الكامل 0 





وكات م رم وإن كان ب النسية سم اق جلا الس 
والعشرين من رمضان كل عاه؛ إلا أن توقيتها بالنسبة للخاصة هو الست نة كلها, . غير أن 
هذه الليئة لا تحصل مهرفتها !لا لتعارفين فقطء فهم الذين يمنحهم لله العلم بها ليغثموا -شدر ما 
يطيقون” و العم ا ا ال 0 .انظر : الفتوحات 
تفسير ابن عربي). بيروت 1968 “3 ص 553, تفسير الآية 9 من سورة "النجه' شط 1 مهنا 
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الأوتاه الأمربعه 


يمكن القول بآن نماذج الولاية كما يحددها أبن عربي فكي الاتبساء الافتي لكل المراتت 
الممكنة للولاية في صور رتها الكلية التي اجتمعت في النبي 5 عن باعتبارة مبداً هذه الولاية الكلية 
ومنتهاها في نفس الوقت. أمنا 'قصديقن الأولياء أنفسهم ندم تيكل معو رانين تتوزع على جنباته 
درجات الأولياء ووظائفهم المختافة. 

وتُذَكّر هنا بآن كلمة ””الفتم' الإلهي -الني تحدثنا عنها في موضع سابق- تلغي من تقدير 
الولي حدود الزمان وحدود المكان. وذلك لما عصلدي الزن مو قلات انيما قر بع اله تعالي» فمع 
هذه العلاقة تتلاشى مقولة الأين؛ وتنعدم مقولة المتى: ويعود الزمان والمكان مجرد لفظين لا معنى 
لهما ولا مفهوم؛ ونلا عرلا سيا فو عد نري كنا يقول أبو يزيد البسطامي. 0 
المباشرة بين الله تعالى وبين الولى. فإن الولاية إذا نظرنا اليها من منظور احن أي بحسبانها تعبير| 
عن كمال الطبيعة الإنسانية. فلا مقر -والحالة هذه- من أن تظهر الولاية ة فى صور وأحوال تل 
ارتباطا كليا بالطبيعة الإنسانية, بعبارة أخرى يُمكن أن يُنظر للولي باعتباره كائنا غير منتم؛ وذلك 
لارتباطه بعلاقة مباشرة؛ لا واسطة فيهاء مع الله تعالى . هذه العلاقة يعبر عنها ابن عربي في مفرداته 
اللغوية بالمصطلح العلمي الوجه الخاص ٠‏ ومعنأه الوجه الخاص الموجود في كل مخلوقء وهذا الوجه 
تسوكة ابنأ ودوها نحو الله تعالى, اا 0 أن لله في كل شيء وجها خاضاه أدحمظها 
الهيا خاصاء به يُتبت ذلك الشيء ور عند 10 إلا أنه لا بد من أن يندرج الولي في إطار الزمان, 
بحيث تجري عليه أحكام ل هو الوجه الآخر لارتباط الولي بالسلسلة الروحانية التي ينتمي 
إليهاء أو لنقل نوعية إرثه الذي يرثه من النبي. غير أنهء في المقابل, لا يخضع لقوانين المكان, لأنه 
متحرر من الانحصار في الجهات الست التي تحدد إدراكات الشخص العادي!7'. فمكانه لا مكان: 
ا ين“ لا أين لها كما يقول الحلأج في رباعياته الشهيرة). لكنه -مع تحرره من قيود المكان- 
يشغل مكانا محددا تحديدا دقيقا في مسرح الوهرة حك نكل مسلشيل الأولماء وتدرجهم 


(1) فيما يتعلق بمصطلح “انوس القاين" اخطن المشوكات: اهن 293215:319 هن :1204 3ه 123 235 
8 260 ؛ 4 ص 315 ؛ القصوصء آضص 174. 

(2) هذا اللاتحدد في المكان والجهة ه فأينما تولوا فثم وج الله ». (البقرة:115) إنما تفسره الطبيعة الجسمية 
للولي والتي تجعل منه 'وجها يلا فقا وهذا الأمر مرتبط بوراثة الأنبياء؛ فقد كان النبي ب 
برى المصلين من لجخلف ظهره وكان يرى بينظرة واحدة جميع حهات المكان السستء وقد ذاق 
أبن عربي هذا المقام كما يقول هو عن نفسه في الفتوحات (1 ص 191 ؛: 2 ص 486)., هذا 
القببل أنض!ا ما تعفرف للأولماء من ظاهرة تحرر الحسد من وظطائفه العضوية ٠‏ فأية حاسة من 
الحواس الخمس يمكن أن تحل محل الجاسة الأخرى؛ ومن ثم يمكن للولي أن يرى الروائح والطعوم: 
وأذ محص الأشياء الله محسويحة: (الفدوحات» اصن 221) راجع قيما يتعلق بهذا النوغ مين الكوارق 
التي تثمرها "تجارب الكشف” عند الولي ما يقوله الشيخ عبد العزيز الدباغ عن تجربته 
الشخصية (كتاب الإبريز»ط . القاهرة: 1961. ص16-14.: وأيضا ص354). وما يقوله الدباغ يعد 

من أهم وأندر الوثائق في هذا الموضوعء: »وهو وثيق الصلة يما يؤكده اين عربي في هذا الشأن. 
انظر فيما يتعلق بهذا الموضوع : الفتوحات:1ص320,: التجليات: ط.عثمان يحيىءت3ص 462. 
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محور التنظيم ومبدأ الترتيب في هذا المسرح. وهنا ترتبط أماط الولاية بمراتب الولاية نفسها. 
ولقد كان الأصل الذي انبثقت منه مسألة تدرج الأولياء في نظام هرمي -وكذلك المصطلح 
الذي استخدم في التعبير عن طبقات هذا النظام- مثار جدل في أدبيات الإسلام؛ وكان -في كل 
الأحوال- جدلا سابقا على عصر ابن عربي نفسه. وهذا ابن تيمية يرى أن كل الأحاديث التي قيلت 
لإثبات هذه المسألة أو لتبريرها هي أحاديث موضرعة ولا أصل لها3'. ونفس الشيء يقوله 
ابن خلدون”*! وهو يقرر أن هذه الاعتقادات منقولة برّمّتها عن الشيعة ومستعارة من مذاهبهم. أما 
السيوطي فإنه ينهج نهجا مخالفا لما ذهب إليه كل من ابن تيمية وابن خلدون, بل إنه ليخصص 
رسالة كاملة'”' لهذا الموضوء.ء تقوم على جملة من الأحاديث النبوية يعدها كلها من الأحاديث 
الصحيحة. وإنا وإن كنا نستشهد بالسيوطي هنا -دون غيره ثمن يدرجون معه في نفس الدرب- فلما 
م ا هي شهادة صادرة من عالم صوفي مشهور عرف 
بتخصصه الدقيق في الحديث وعلومه. وفي رسألة السيوطي هذه يطالعنا حديث نعده ذا دلالة هامة 
ومغزى خاص. وفيه يقول أبو هربرة تنك راوي الحديث «دخلت على النبي يليد فقالء يا أبا هريرة. يدخل 
على من هذا الباب الساعة رجحل من أل السبعة الذين يدنع لله عن أهل الأرض بهم. فإذا حبش قد طلع من ذلك 
الباب أقرع أجدع. على رأسه جرة من ماء. فال رسول له د أباهريرة !هو هذا وقال رسول لله 7 ثلاث مرأت 
ردنا نارم الي اللا لت كارو عله الع بن يي 01 
ونحن نعلم أن تراثا هائلا من الأدب الصوفي سرعان ما تراكم حول مصطلح '“ديوان الأولياء''. 
ولا يزال يكثر ويزداد حتى يومنا هذا'7'. والولي المستور أو المختفي هو الوصف المتكرر. أو هو 
الوصف المحوري الثابت من بين أوصاف أخرى للولي في هذا التراثء. وقد مر بنا هذا 


| 65 م ,1976 معنلا مآ ل 0 كلمع 4 ا مانن[ د[ : [8) لآل .لأءللز 
(4) مقدمة ابن حلدون,القاهرة.ج3: ص1109. فيما يتملق بهذا الموضوع الواسع والمعقد أنظر المقال 000 
ل 70:18 46 .“أفى "دائرة المعارف الإسلاميةءط. الثانية' مادة قطب (مجلد 4. ص 548 وما يعدها)ء وإن 
نسجل عليه أنه لم يقل شيئًا عن الفكرة الأساسية في مذهب ابن عربي في هذا الموضوع. ٠‏ وقد 0 
المفيد أن نشير هنا -دون أن ندخل في تحليلات ومنافشات تفصيلية- لواقف بعض المستشرقين في هذا 
الموضوع. أما "ماسينيون ' فيرى (132-134.م.م - 5,[954ا07 ,6نواص عع عدواتها باك ععاع "0 5و| 40د أموعط ) أن فكرة 3 
القطب فكرة قديمة في الإسلام, بل هي أقدم مما يظن بها عادة ومهما قال عنها ابن خلدون فليس بلا رم 
ولا بغمروري أن تكون ذات أصول شيمية إمامية؛ وقد اشكيرت هذه الفكرة -مع أدبياتها- منذ القرن 
الرايم المجريء بل وذّكرث في مصطلحات صريحة منذ القرن الثالث الهجري” . وآما وا 
29م [[[ .76م ,[[آ ,229 صء] ,ااعتتته:! مادا :5 ) فعنده أن هذه ألفكرة إنما تعكس رمز! شيعيا (ومفهرم 
القطب -في منظوره- هو تحوير لمفهوم الإمام)؛ ويظن كوربان أن نظام تسلسل الأولياء في التصوف متآثر 
بنظام المسلسل في الجمعيات الإسماعبلية السبرية . 
ُْ 3 هذه الرسالة موحولزه ضمن كتأبه : الحاوي للفناوي:القاهرة 437-417 وسوف يتبنى أبن حجر الهيثمىي 
(الفتاوى الحديثية , القاهرة 1970 ص322) بعد ذلك -فى القرن اللاحق- موقفا مشابها لموقف السبوطى هذا . ١‏ 
(6) السيوطىء المصدر السابق 428 . 1 ١‏ 
(7) نجد في كتاب الإبريز لعبد العزيز الدباغ (ص326 وما بعدها) واحدة من أهم وأدق الصور التي تصف 
ديوان الأولياء وصفا تفصيليا وشاملا. 
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الوصف من قبل في قوله يخ في الحديث الذي نقلناه في الفصل الأول من هذا الكتاب 
« ...كان غامضا في الناس لإا يشار إلية بالأصابع »: وهو نفس الوصف الذي نجده هنا أيضا في 
عديت أى غرير: السنابق: ركذا المظين من مظاهر الولايةمكق أن .جع نصورة أكتردقة. 
فيما تمدنا به كتب طبقات الأولياء وتراجمهم من مرويات عن الشيخ عبد القادر الجيلاتي, 
أحد أكابر الأولياء في القرن السادس الهجري. ولهذه المرويات!؟' قيمة خاصة تستمدها 
من أهمية الشيخ الجيلاني نفسه. الذي يتردد ذكره كثيراأ فى كتاراك اين عربي, والذي 
سنتناوله بالحديث بدورنا مرة أخرى في موضع لاحق من دراستنا هذه. كما تستمدها أيضا من 
العلاقة الداخلية الواضحة بين قصص هذا النوع من المرويات التاريخية (التي قط إليها في 
الأعم الأغلب على أنها قصص شعبي أو حكابات ساذجة): وبين احد العتاضر المكونة لنظرية 
الولاية في مذهب ابن عربي, ولا شك في أن هذه المرويات تكتسب في هذا الإطار قيمة دلالية 
أكبر من كونها مجرد حكايات للقصص أو السرد التاريخي فقط. وفيما يلي نورد واحدة من 
هذه المرويات المتعلقة بالشيخ عبد القادر الجيلاني «أخبرنا الشيخ أبو الحسن البغدادي المعروف 
بابن السطنطنة البغدادى قال : كنت اشتغل بالعلم على سيدي محيي الدين عبد القادر. وكنت 
أسهر له أكشر الليل أترقب حاجة له. فخرج من داره ليلة في صفر سنة ثلاث وخمسإن 
وخمسمائة'”؛ فناولته إبريقا فلم يأخذه. وقصد باب المدرسة فائفتح له الباب. وخرج. وخرجت 
خلفه وأنا أقول : إنه لايشعر بي. ومشى إلى أن قرب من باب بغداد فانفتح له الباب؛ وخرج. 
وخرجت خلفه. ثم عاد الباب مغلقاء ومشى غير بعيد فإذا نحن في بلد لانعرفه. فدخل معانا 
شبيها بالرباط. وإذا فيه ستة نفرء فبادروا بالسلام عليه. والتجأت إلى سارية هناك» وسمعت في 
جانب ذلك المكان أنينا ٠‏ فلم نلبث إلا يسيرا حتى سكن ذلك الأنين. ودخل رجل. وذهب الى الجهة 
التي سمعت منها الأنين, ثم خرج يحمل شخصا على عاتقه. ودخل اخ كشوت الرابى :طول فد 


(8) انظر على سبيل المثال الفتوحاتء 1 ص 233 ؛: 2 ص 14: 19. 223؛: 308 ؛ 3 ص 34, 5360. يل ان 
ابن عربي ليوضح في شهادة التلقي التي اختتم بها كتابه : نسب الخرقة, أنه تلقى الخرقة 
بمكة من يد الشيخ جمال الدين يونس العباسي الذي أخذها -مباشرة- - من عبد القادر الجيلاشي. 
وبرغم أن أبن عربي تلقى الخرقة من أكثر من طريق إلا 0 هذا الطريق يقيم علاقة خاصة 
بيئهة ويين عيد القادر الجيلاشي. وقيمايتعلق بالشيخ عبد القادر الجيلاني (أى الجيلي: أو 
الكيلاني) انظر مقال : مرجليوث في "نالخرة المتفارق الإسلامية: ظل.الأولى" ومقال : 
6 إل[ في تقس المصيدر السابق (ط الثانية).انظر أيضا أطروحة : 
1971 بمسختوط م3 بكعنهو ةامر دعلاماع50 10465 ,مأل أع :02 أه فط : [#قفل © ء اع وعم وأيضا مقالها : 
!| 765011026 ,انأل أه «أقدز) أه 450 المنشور في مجلة 6ع5]271:1! 312412 (عدد 38 سنة 1973[ ص106-73). 
ومن أوسم المصادر التي ترجمت للشيخ عبدالقادر :سهجسةالأسرار ومعدن الأنوار للشطضوفي 
زت 53 االتقاهرة 0ش (وبهامشه كصات ؟ فتوح الغيب للجيلاني) وقد انتحل هذا الكتاب 
محمد بن يحيى التاذفي وصنع منه كتايا يعنوان : قلائد الجواهرء القاهرة 1956 . هذا وينسب للجيلاني 
عدد كثير من المؤ لفات خصوصا كتاب: الغشية لطالبي طريق الحقء وكتاب : الفتح الرباني. 

)9( وهذا التاريخ يعني أن هذه الحادثة قد حدثت قبل وفأة الشيخ بثماني سنوات ت حيث يذهب اليعض 
إلى أن وفاته كانت سنة 561 هجرية. 
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وألبسه طاقية وسماه محمدا . وقال لأولئك النفر قد أمرت أن يكون هذا بدلا عن الميت. قالوا سمعا 
وطاعة. نم خرج الشيح وتركه. وخرجت خلفه ومشينا غير بعيد, واذا نحن صيد باب بغداد فانفتحم 
كاول مرة. ثم أتى إلى المدرسة فانفتح بأبها أيضا ودخل داره. فلما كان الغد جلست بين يديه أقرا 
على عادتي فلم أستطع من هيبته. فقال : أي بنى ! اقرأ ولا عليك: فأقسمت عليه أن يبين لى 
ما رايت فقال : أما البلد فنهاوئد!!!!., وأما الستة الذين رأيتهم فهم الأبدال النجباء. وصاحب 
الأنين الذي سمعته هو سابعهم. كان مريضا فلما حضرت وفاته جئت أحضره؛ وأما لرجل الذي 
خرج يحمل شخصا على عاتقه فأبو العباس الخضر. ذهب به ليتولى أمره. وأما الرجل الذي أ 
عله الشهادتن فرجل من أهل النسطتطينية كان نصراني. وأمرت أن يكون بدلا عن الموفى فأتي 
به وأسلم على بديء وهو الآن منهم. وأخذ (الشيخ) علي ألا أحدّث بذلك أحداً وهو ح “2 أي. 
ذا كان كثير من المروء ت الأخرى من هذا النوع, يفاحئنا -ويدهشنا في نفس الوقت- ما : 
يقصه علينا من أن بعض الأفراد المغمورين من لا يتفردون بميزة أو بصفة ذات بال. فضلا عن بعض 
المجاهرين بالمعاصي والآثاء'7'؛ يصلون فجأة إلى أعلى الدرجات في هذا المجع الغيبى لديوان الأوليا ء 
فإن المفارقات التي ينطوي عليها الاختيار الإلهى فى هذا الديوان لأشد دهشة وأكثر مفاجأة : إن 
الرجل الذي يقدر له في هذه القصة أن يتولى فجأة مكانة الأبدال. وهى -كما سنعرف- من أعلى 
درجات إالولاية والأولياء'*''. لم يكن ليرقى حتى إلى مستوى المسلم العادى المغمور بين الناس؛ بل 
كان روميا كافرا. وكان وصوله لهذه المرتبة العليا عقيب دخول الإيمان فى قلبه مباشرة'15". 
ولا مفر لنا من القول بأن معظم ما كتب عن موضوم القطب والأوتاد والأبدال في العصور 
الأولى في الإسلام لم يكن من السهل تفسيره أو تحديد المراد منه. فالمصطلح غير منضبط فى معناه. 


(0ا1) وصف هذا الشخص يانه مكشوف الراأس وطويل شعر الشارب يِوؤّذن بالحكم بانه لم يكن 
مسلماء لأآن عادة المسئمين على غير ذلك. 

(11) عديتة م" ن إقليم همذان تقع على مسافة بضعة مئات من الكيلومترات من مدينة يقدان ‏ 

(1) الخاذقى: فلائد الجواهر. ص 31(الشطتئوفى: بهجة الأسرارء ضص70). 

(13) انظر فيما يتعلق بالملامح والقسمات المشخصة لهذا النوع من القصص. الحكايات التى تدور حول 
المريد الصادق والشيخ الكاذب: والشى يرويها الدياغ فى كتابه الايريز ص 372-371 , 

[(14) وعلى عكس المصطلحات الأخرى التي نلتقي بها في ثنايا هذا الفصل نجد أن مصطلح : الأيدال قد ورد 
فى السنة -على الأقل مرة واحدة- فى حديث « لإ سبوا أهل الشاء ركان فيهر الإبدال. ...»الذي روا ه السيوطي في 
رسالته السايقة (راجع في كتابنا هذا ص 92 هامش 5) 

(435) ثمه إبعاد أخرى ذات دلالات هامة في هذه القصة نكتفيى بالإشارة إليها من غير شرح ولا تحليل مثل: 
وحود الخضر دور عبد القادر الجيلاني -وواضع من هذه ألقصة أنه هو القطب- لخن هشاهنا شخص (أنذ 
على الأبدال السبعة ؛ لأن القطب -كما سنرى- هو من الأبدال؛ ثم وجود راوى القصة كشاهد سذون له في 
إفشاء هذه الأسرار فيما تقر ٠‏ وشى عوقف لانلمكن أن يكون عرضيا أو اتفاقيا في سياق هذه الحوادث. بل 
يوحي بأن الراوى مؤهل أيضا لأآن يكون يوماهمامن الأنبدال؛ ثم الخروج في هذه القصة على القاعدة 
العامة في شغل المراتب والدرجات حيث تقضى القاعدة في حالة انتقال أحد الأبدال يترقية بديل يخلفه 

من المرتبة التالية لمرتية المنتقل . 
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ومفهومه غير محدد, وأعداد الأولياء في كل مرتبة من المراتب؛ وأنواع وظائفهم تختلف. بل 
تتعارضء, من مصدر لآخر. ومع أن الشراح قد بذلوا وسعهم في تحديد هذه المسائل فإنهم ما 
استطاعوا أن يتخلصوا من الاضطراب والتضارب فيما يقولونه. ومرة أخرى يظهر أبن عربي هنا 
لمكن أول منظم وأول شارح يفسر هذه الحقائق -بكل ما كانت تضطرب به من قبل من إشارات 
ورموز وتباين واختلاف- ليقدمها فى اطار شديد الاتساق مع الإطار العام لنظرية الولاية كما 
براها في مذهبه الصوفي. لكننا نخطيء الخطأ كله لو رحنا نقيّم طبيعة عمل ابن عربي باعتباره 
مجرد تصنيف منظم لنصوص ومواد علمية موجودة سلفا. أو أن هدفه لم يكن أكثر من بناء 
هيكل من المصطلحات أكثر دقة وأكثر صرامة ؛ إن طبيعة عمل ابن عربي ليست من هذا 
القبيل؛ إنها فى الحقيقة وصف لأمر ينكشف ويتراءى له؛ بل إنه ليعدٌ نفسه في كثير ما يقصه 
شاهداً على ما يصف أو يقول ؛ فلقد بتي ولتصسة رسشري توب 9 ابي لابه 
با اا اي امي وي عا اوداك الختيو من اوقارات 

د 0 00 
حول موضوع تسلسل درجات الأولياء: بل عي اعتباننافا حاولا واجيزاء على تحليل اقوال 
يؤكد صاحبها أنها ثمرة يقين مبني على كشف مباشر. وتجربة شخصية خالصة ؛ بل سوف نرى 
-فضلا عما سبق- أن ابن عربي لم يكن ليتحدث في الولاية بحسيانه شاهدا عليها فحسب. بل 
بحسبانه ذا وظيفة كبرى تؤهله لأن يتحدث عن نفسه بافتخارء وهو يختل درجة عالية جدأ من 
درجات الولاية 181 , 


(16) الفتوحات. ا ص 151. 

(17) الفنوحات. 4 ص 76: وهذا القطب لم يذكر ابن عربى إسمه في الفتوحات, لكنه يتواءم مع ما سماه 
ابن عربي : الأشل القبائلي. انظر ترحمة :4:51 لكتاب الدرة الفاخرة -الى الإنجليزية- بعثوان 
00 5لا ص 152 رقو 62., لندن [197.. 

(18) إن ما يقدمه ابن عربي من تعريقات وتحديدات: وكذلك البناء الهرمي لتسلسل درجات الأولياء 
ورطائفي .وكما يتصوره الشيخ الأكير كل ذلك نجده -في خطوطه العريضة: وأحيانا في خطوط 
تقفصيلية- في معظم الكتب الصوفية التي تناولت هذه المشكلات» ونحن لانستطيع -بالطيع- أن 
نتعامل هاهناً مع هذه الوثائق الضخمة بالشرح والتحليل. لأنه علاوة على الكتب التقليدية المفروقة 
في هذا الشأن لا بد من أن نأخذ في الاعتبار هذه الكتسبات والرسائل الصتيرة ة الحي قد تفوق 
الحصر في عددهاء والتي نطالعها في أدييات ت الطرق الصوفية: بل ما تصدره الحركات ت المتحررة التي 
لا تستند إلى أصول قويمة مثل حركة أنصار المهدي في السودان . وستطالعنا -قيماأ بعل- فجادع أخرى 
لهذه الحركات ونحن نتحدث عن مفهوم ختم الأولياء. هذا ولابد من القول بأن الدقة مفقودةٌ -بشكل 
عأم- في كل التعبيرات ت والصياغات التي صيفت فيها هذه الموضوعات؛: سواء في ذلك صيافات 
الكتب القديمة أو صيافات أبن عربي نفسه: فلا يوجد ولي في أية بلدة إلا ويقال عنئه إنه صاحب 
الزمان .ولا شيخ إلا وتزعم له القدرة على أن يصنع من آتباآعه وتلاميذه أوتاد! وابد: 8 ولا طريقة !28 
وتدّعي امتيازا خاصا يتمثل في أن قطب الوقت يخرج من عباءتها في كل عصر وزمان على ان 
تحديدأات ت ابن عربي ومقاييسه التي يطرحها في هذا الموضوع تتبه المتأمل وتَيّصره بهذا الاضطراب 
الذى تقع فيه مثل هذه الكتب. 
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ولقد تحدث ابن عربي في أكثر من موضع في كتاباته عن موضوع القطب وا والأقطاب!217. لكن 
العرض الأكمل والأوقى لهذا الموضوع نجده في باب طويل جدا في بداية المجلد الثاني من الفتوحات؛ 
وهو الباب الثالث والسبعون الذي يشتمل على أجوبة الأسئلة التي سألها الحكيم الترمذي. وسوف 
نتخذ من هذا النص مرشدا وهاديا في تحديد ملامح هذا الموضوع الذي نحن بصدده. 
واوزعا يطالينا 5 النص هو نظرات اتغامة عن ”الرسالة" و “الثيوة . وفيما برى 
ابن عربي فإن النبوة التي ختمت ختمت محمد بد هي نبوة التشريع. وهي منزلة لاثنال إلا باصطفا ء » الله 
تعالى واختياره للنبى. وهذا بخلاف ”التبوة العامة" فإنها باقية ومستمرة. والنبوة العامة لا" شرع 
معها ولا تشريع فيها. ووفك أن حرضلل النها بطريق الاكتساب. واذا كانت أركان الدين هي 
الرسالة والنيوة والولاية والإيمان فإن الرسالة هي الركن الجامع للأركان الثلاثة الباقية. وقد يندق أن 
هاهنا تناقضا بين كون الرسالة ركنا جامعا للأركان الأخرى وبين ما قلتاه في الفصل الثالث من أن 
الولاية هي الأفق العام الجامع للسسوة والرسالة. وحققة الام ان هذا تناقض ظاهري تثير ه مشكلة 
اصطلاحية صرفة. ولكي نتفادى هذا الإشكال ونتجنب كل ما يترتب عليه من خلط 50 
يلزمنا أن نستخدم -في هذه المسألة- مصطلح “رسول'* بدلا من مصطلح "أسالة"::وعلية فخكل 
رسول هو في نفس الوقت رسول ونبي وولي ومؤمن, ٠‏ والعكس غير صحيح: ٠‏ أي ليس كل موّمن 
ولياء وليس كل ولي نبياء وليس كل نبي رسولا . وإذن فمنزلة الرسالة ومرتبتها هي المنزلة ا جامعة 
والمركية المشعملة خلى كلما غذاها من متادل الأتبباء ء والأولباء والمؤمتين: ويحيث يستتبع زوال 
”الرسالة" ؛ با معنى المتقدم. زوال النوع الإنساني كله. وعليه فلا يخلو العالم الإنساني من وجود 
رسول حي بجسمه يكون ‏ قطب' ' هذا العالم. ويقول ابن عربي إنه بعد موت النبي و2 « أبقى الله 
من الرسل الأحياء » بأجسادهم في هذه الحياة بلؤقة واو هلا الثلاثة الذين أبقاهم الله بعد 
النبي يك ٠‏ ادريس للعلا . الدى ع تدك الفادر ساد عادة بإسم ”أخنوة" “عد اتباء 
التوراة. وإن كان القرء ءأن الكريم (مريم : 57-56) (الأنبياء 86-85) يذكره بإسم إدريس ذكرأ 
صريحا . وبقتصر في وصفه على قوله تعالى في الآية 00 ويقول 





(19) إذا تركنا جانيا الباب 3 من الفتوحات وهو الباب الذي تُلخّص منه فى هذا الفصل الجزء 
الشاص بالموضوع (ص39-3 من الجزء ء الثاني من الفتوحات) فإن هاهنا أبوابا أخرى تستحق أن 
تكون موضع اهتمام في هذا الصدد, وهذه الأبواب هي: الباب 270(ج 2, ص 574-571): الباب 
6 ج 3: ص140-135) : الأبواب 556-462 (ج4, ص196-74). انظر أيضا رسائل أخرى مختصرة 
مثّل : حلية الأبدال: حيدر أباد 8] # كتانب متزّل انقطب؟ وسنالة الأتؤار ؛ كتاب التراجم (وهده 
المصادر الثلاثة ط. حيدر اباد 1948) ؛ مواقع النجوم: القاهرة 1965: أما رسالة مبابعة القطب 
و لو ا او اا 5 0ك ت أبن عربي- 
فهى نفس الياب 6 من أيواب الفتوحات . 

0 أنظر قي هذا الموضوع مقالة "فاجد! فى "دائرة المعارف الإسلامية,ط.2 مادة إدريسء ويمكن أن 

تتسع المصادر المذكورة في مقال' فاجدا” لتشمل إضافة إلى الفقرة التي نلخصها هئا من كتاب 
الكت ر عات ٠‏ (ج (اص5) الفصل الرايع من كتاب "قصوص الحكم (ط. عفيفي؛ . آص 80-75) والقفصل 
الخاد واللدشرية (ص187-181). وفي هذا الفصل يشتبه الأمر بين" إدريس وإلياس” عليهما السلام 
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ابن عرس إه فويس اكلا ورت كا سياه دوا بتكن لله السننا ء الرابعة. والسماوات السبع هن 
من عالم الدنيا: وتبقى ببقائها: وتفتى يفناتها [ ...] وأبقى لله في الأرض إلياس وعيسى 
[...]. فهؤلاء ثلاثة من الرسل المجمع عليهم أنهم رسل. وأما الخضر -وهو الرابع- فهو من 
المختلف فيه عند غيرنا. لا عندناء فهؤلاء [الأربعة] باقون بأجسامهم في الدار الدنياء فكلهم 
أ وتاد'"*؛ واثنان منهم ”الإمامان''. وواحد منهم “القطب”” الذي هو موضع نظر الحق من 
العالم. فما زال المرسلون -ولا يزالون- في هذه الدار إلى يوم القيامة؛ وإن لم يبعثوا بشرع ناسخ. 
ولا هم على غير شرع محمد يخي ولكن أكثر الناس لا يعلمون». 

«والواحد من هؤلاء الأربعة -الذين هم عيسى وإلياس وإدريس والخضر- هو القطب؛. وهو 
أخد اركان بيك الدين: وهو [مماثل] ركن الحجر الأسود [في الكعبة] . واثنان منهم هما الإمامان. 
وأربعتهم هم الأوتاذ: فب لواحد يحفظ الله الإيمان, وبالثاني يحفظ الله الولاية: وبالثالت حفط أن 
النبوة: وبالرابع يحفظ الله الرسالة. وبالمجموع يحفظ الله الدين الحنيفي. فالقطب من هؤلاء لا يموت 
أبدا ؛ أي لا يصعق[ ...] ولكل واحد من هؤلا ء الرسل الأربعة. من هذه الأمة في كل زمان. شخص : 
على قلوبهم مع وجودهم. هم نوابهم. وأكثر الأولياء من عامة أصحابنا لا يعرفون من القطب 
والإمامين والوتد (الشخص الرابع في هذه المجموعة) إلا النواب[ ...! ولهذا يتطاول كلل واحد من 
الأمة لنيل هذه المقامات. فإذا حصّلوهًا أو خُصُوا بها عرفوا عند ذلك انهم نواب لذلك القطب. 
ونائب الإمام يعرف أن الإمام [الحقيقي] غيره وأنه نائب عنه. وكذلك نائب الوتد [...] وهذه نكتة 
فاعرف قدرها. فإنك لست ترأها في كلام أحد منقول عنه أسرار هذه الطريقة». 

وإذا كان من المعروف بشكل عام في الإسلام أن هؤلاء الأربعة الذين ذكرهم أبن عربي اها 
باقون ضمن عالم الأحياء؛ في السماء كما هو الحال بالنسبة لإدريس وعيسى, أو في الأرض كما هو 
الحال بالنسبة لإلياس والخضر عليهما السلام؛ وإن كان معظم الناس لا يلتقي أو يرى هذين الأخيرين 
نقول, إذا كان هذا معروفا من قبل؛ فإن الذي نعرفه هنا -ولأول مرة- هو ما يقرره أبن عربي في مسألة 
تولي هؤلاء الأربعة للمراتب العليا في سلم درجات الولاية و لوليا وما في أيدينا من معلومات 
سابقة؛ ومعارف متداولة في هذا الموضوم ٠‏ كله يتحدث عن هؤلاء المستحقين للدرجات العليا ركانهم 
نواب متتابعون للأوتاد الحقيقيين حسبما يعبر ابن عربي. وهكذا تتأكد العلاقة وتترسخ بين النبوة من 
ناحية والولاية من ناحية أخرى ؛ فالولاية في جوهرها 10 
ومنعزلة عن غيرهاء وأثما هي حقيقه تعتمد في وجودها وفي استمرارها إلى اخر لحظة من حظات 
الثماة على ١‏ مزداد الدى 3 ينقطع من الأنبياء ء الأحياء في هذه الدنيا بعد النبي 0 

لكن كيف تتوزع الوظائف بين الأنبياء ه الأريعة ؟ إن الباب الثالث والسبعين من الفتوحات لا 
يجيبنا بشىء ذي بال حول هذا الموضوع. ٠‏ وان كانت نصوص أخرى أمكن لها أن تسد هذا النقص '2؛ 


((2) انظر الفتوحاتء. 2 ص 455 ؛ كتاب الإسفار . حيدر آباد 1948. ص 32 ؛ ترجمان الأشواق ؛ 
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والفلك الرايه وسط الأفلاك السماوية: فإن ل أعطاه فى هذه الدرلة ”مقاه القطبية“. وأما 
عيسى وإلياس فهما الإمامان, وأما الخضر فهو رابع الأوتاد »“, وهذا التسلسل البادي 
للعيان -كما تعددة الأوصاف التى سنذكرهاأ بعد هنيهة- ليس فى حقيقته الا مجرد انعكاس 
لنظام سرمديء هو نفسه -أيضا- انعكاس لحقيقة أعلى يستمد منها هذا النظام سلطانه 
وفاعليته. على أن هناك نصا آخر من نصوص الفتوحات!24 رما بتعا رض فى مصمونه تعارضا 
مره ْ مأ سبق أن قررناة » و قبل. يقول فيه أبن لماي «وأما القتطب الواحد فهو روح 
ول . ء هم أيضا مجرد إد لواب بسطا للأوتاد. ‏ 
ثم يبدأ ابن عربي بعد ذلك وصفه التحليلي لطائفة " رجال اله“ . مبينا أنهم على طبقات 
كثيرة وأحوال مختلفة. ومنهم من تجتمع له هذه الأحوال كلها والطبقات كلها فى نفس الوقت, 
ومن بين هذه الطيقات -التى تختلط المقاييس في تحديدها أحيانا خلطا شديد التعقيد- من له 
عدد محصور فى كل زمان: ومنهم من لا يحصرهم عدد معين. فيكثرون في بعض العصور 
ويقلون فى البعض الآخر. وأول هذه الطبقات طبقة الأقطاب, وهم «الجامعون للأحوال والمقامات 
بالأصالة أو بالنيابة؛ كما ذكرنا. وقد يتوسعون فى هذا الإطلاق فيسمون قطبا كل من دار 
عليه مق م مأ من المقامات وانفرد به في زمانه على أبناء جنسه, وقد يسمى رجل البلد قطب 
الك البلد, شخ المساعة قطب تلك لجماعة لكن الأقطاب الصطح على أن يكون لهم هذا 
القربين. وهو سيد الجماعة فى زمانه». 0 
من جهة المقأ م كابى بكر وعمر وعثمان وعلى: والحسن ومعاوية بن يزيد ؛ وعمر بن عيد العد 24 
(22) نلاحظ أن الخاصة الرباعية فى هذا النظام والتى ترتبط ! رتباطا ظاهر! بالأآركان الأريعة 
للكعيبة .هى أيضاذات ارتباط وثيق بالدرجات الأربع للظهور الكوني كما سترى حيسن تعرض 
لتحليل فكرة ابن عربى فى الكون (انظر فيما يلي ص64 ! قامش 69) 
(23) الفتوحات. 1[ ص 131. 
(24) الأقطاب الذين يذكرهم ابن عربي هناهم : أولاء الخلفاء الراشدون ثم الحسن بن علي “الذي 
اختاره المسلمون جليقة عتبهم, ٠‏ ود تنازل عنهالمعاوية مؤسس الدولة الأموية. ومعاويبة هذا 
جد معاوية بن يزيد الذى حكم أيأما معدودات (أربعين يوما فيما يقول بعض المؤرخين» ويومين 


أي ثلاشة شم ل ف » محاضرات 


م أت عبدالعزيز فيو شام الخلقاء من عدي أسية: واششهر بورعة وشقواه. و واسخدرت لحلافته 
من صفر سنة 99 ه حتى رجب من سن 01 مه. 
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والمتوكل !23 ومنهم من له الخلافة الباطنة خاصة ولا حكم له في الظاهر كأحمد بن هرون الرشيد 
السك © وكاس ينيد اللسظامي. واكتر الأنظاتب ا حكم لهم في الظاهر». 
دومنهم الأئمة. ولا يزيدون في كل زمان على اثنين لا ثالث لهما. الواحد ”عبد الرب, دوالآخر 
"عبد الملك”' . والقطب "عبد الله'". «فلكل رجل إسم إلى يخضه: به يدع عند الله ولى كان 
إسمه ما كان والأئمة في كل زمان انالف" د عي المللن 1 
وفي كتاب *”منزل القطب“' هدنا ابن عربي بتحديدات أخرى تكمل !2*8 ما سبق من 

معلومات عن هذه المراتب الثلاث: يقول فيها «القطب مركز الدائرة ومحيطها ومراة م ٠‏ عليه 
مدار العالم. له رقائق ممتدة إلى جميع قلوب الخلائق بالخير والشر على حد واحد, لا يترجح واحد 
على صاحبه؛ وهو عنده لا خير ولا شرء ولكن وجود , ويظهر كونها خيرا أو شرا في المحل لها !22 

] فمنزل القطب حضرة الإيجاد الصرف ... فإنه الستر العام في الوجود7", [..] والحق له 
متجل على الدوام [..] وله من البلاد مكة؛ ولو سكن حيثما سكن بجسمه فإن محله مكة ليس 
الوه لس سيو ري 0 الأنسن 
وألجان؛ إلا القليل منهم ٠‏ وهنا يكمن تفسير القصة التي يقول فيها ابن عربي رولهذا انك 
من رأى الحية وم طوّق الله بها جبل قاف!!3 المحيط بالأرضء وقد اجتمع 55 مع 
ذنبها. فسلم عليها . فردت عليه السلام؛ ثم سألته عن الشيخ أبي مدين الكائن ببجاية من بلاد 
المغرب. فقال لها : وأنّى لك بمعرفة أبي مدين ؟ فقالت : وهل على وجه الأرض أحد لا يعرفه ؟321 
إن الله تعالى منذ وضع اسية غلى الأركن:ما بقى منا أبذن إلا عرفه», ثم يقول ابن عربي « هذا 
حال المحبوب. فكيف حال القطب ؟». ويذكر ابن عربي في الباب 336 من الفتوحات!*. وهو 


(25) المتوكل (247-206) هو الختيفة العاشر من خلفاء بني العباس. انتهت على يديه المحنة الشسي 
اصطلى بنارها أهل السنة بسحي قولهم بقدم القر »آن الكريم. والتي بدأها الخليقة المأمون 
الذي كان يناصر مذهب المعتزلة في مقولتهم الشهيرة ٠‏ حدوث القرءآن الكريم». 

(26) أحمد ب" ن هرون الرشيد ابن الخليفة العباسى الخامسء يذكره ابن عربي في مواضع عدئدة 
من كتبه : التنزلات الموصلية(القاهرة: 1961» وقد طبع تحت عنوان : لطائكف الأسرار ص194)! 
الفتوحات. 2ص15(حيث يذكر أبن عربي أنه التقى به في الكعبة بوم الجمعة سنة 599ه. أي 
بعد وفأة حيو بن غترون يقرون عدة) أنقناء القتوحات: 4ض 11: 

(37) “الفتوهانت: لسن 6 

(3 ككات مكول القطت (ضفن ربائل "انق عريين ]من 2 

)29( يعني أن مهمة القطب إنما تكون في مستوى "'إيجاد الأشياء: لا في مستوى 'وجودها" ٠‏ وفي 
هذا المستوى الثاني تتصف الأشياء , ب التكر أو الع 

(30) هذه التسسسة القورضة رنها يمن 507 القطب وصور أ شرت كن أو يكو واشنطة مين ال والقلى . 

(31) فيما يتعلق بالخصائص الطبيعية لهذا الجبل -في أدبيات الإسلام- - انظر مقال ؛ 
3176 .14 و أءعاوال8 .4 فى 'دائرة المعارف الإسلاميةءط: 2 مادة : فافا. 

(32) كتاب متنزل القطب. ص 4. وبذكر ابن عربي في مواضع أخرى (كتاب منزل القطب ٠‏ ص 12؛ 
وكتاب مواة قعالنجوم, . ص140-139) أن أبا مدق ظلل اماما حتى: اذا فا قوب موك نساعة اق 
سياعتين م عليه جلعة القطيية, ودّزعت عنه خلعة هذه الإمامة (سنة 594ه)ءهذا ونحجد 
نفس القصة -ولكن بصورة أكثر تفصيلا- في ر رسالة روح القدسء وفيها أن الشخص الذي رأى 
الحية وحدثها هو موسى أبو عمران الصُدرانيء ولهذا الرجل قصة تعرض لها قفيما يعد. 

(33) الفتوحات. ص 140-135. ْ 
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الباب الذي خصصه موضوع مبايعة القطبء أن كل الآروا ح تبايع القطب. وما منهم روح يدخل 
عليه للمبايعة إلا ويسأله في مسألة من العلم الإلهي ويجيبه القطب عار ملظل هذا ركو . 

ومن ناحية أخرى يصف ابن عربي الأقطاب بأوصاف وخصائص عرفناها من قبل في 
تعرضن يكنا عن أزضا ف الأرليا «وخصائصيف ستول القيخ الأكترو ناكمل الأقطات الخيدي: 
وكل من نزل عنه فعلى قدر من و ورث؛ فمنهم عيسويون وموسويون وإبرأهيميون ويوسفيون وبوحويون, 
وكا ايمول على بكر مخ ورقاف من الأنينا باو الكل فى متتكاة محمد 0 “الأمر الجامع 
للكل. وهم المتفاضلون في المعارف. غير المتفاضلين في نفس القطبية ولوس ل ين 

واذا كان القلن حم اندو وعويلة قدا رانو الا يخفى عن نظره شىء 76 فإنه هو 
نفسه يختفي عن الأنظارء والقطب لا تُطوى له الأرض. ولا يمشي في الهواء. ولا على الماء. ولا 
تُخرق له العادات إلا نادرا لأمر يراه الحق فيفعله. لا يكون ذلك مطلوبا له». وهو يجوع اضطرارا 
لا اختيارا. ولا بتميز بزهد مفرط لافت لأنظار الناس, والقطب يصبر عن النكاح ؛ فليس ثمة 
حالة تتحقق له فيها العبودية المطلقة مثل ما تتحقق في حالة النكاء!”, 

وفي كتاب منزل القطب -كما في غيره من كتب ابن عربي الأخرى- تحديد لطبيعة دور 
الإمامين'138. فهناك الإمام الذي عن يسار القطبء وله إسم عبد الرب. وله صلاح العالم؛ وهو 
سيف القطب. وهو الذي يخلفه إذا مات, وإذا مات إمام اليسار قبل موت القطب فإن إمام اليمين 
يصبح هو إمام اليسار , ويأخذ مكائه بتعيين من القطب الرابع. وفيما يتعلق بالشيخ ”أبي مدين"' 
الذي تولى القطبانية قبل موته بساعة 1 ساعتين. فإن ابن عربي ينص في نفس الفقرة على أن 
إسمه العرفاني هو عيد الله: وآث ان غبد الررت الذى ى كان يتسمى به أبومدين قبل تولي القطبانية 
انتقل -في نفس لحظة التولي- إلى رجل ببغداد (كان من قبل إماما على يمين القطب) وكان إسمه 
عبدالوهاب!139. ويبين ابن عربي أن الإمام الذي على يمن القطب. وإسمه عبد الملك. له مهمة 
السلطان على عالم الأرواح. وله علم الأشياء السماوية؛ وليس عئده من علم الأرض شي2'”. 
[34) بستثني أبن عربي من هذه المبايعة العالية من الملائكة: وهم المهيّمون الغارقون أبدا في تأمل الجمال والحلال 

الإلبيين. وهؤلاء لا يشعرون بمشيء. حتى إلى شود ن هذا العالم الموجود. ويُسمى 'المهيّمون أيضاباملانك» الكرويسين . 

(35) كتاب مدزل القطي: هن 6 
(36) المصدر السابق؛ ص 2؛ انظر في هذا الوصف : "وجه بلا قفا" ص91؛ هامش 2. من بحثنا هذا . 
(37) الفتوجات»: 3 سن 574-573 
(30) تشتمل المصادر التي أحلنا اليباة فى أوصاف القطب|ص 96. هامش 9!) على فقرات عديدة تتعلق بخصائص الإمامين وأوصافهما. 
(39) ا كا 


الغلا د للقطي والأئمة. وبين الآيات الثلاث ب قل أموذ بيب النيت 9 له الناس + الذكورة في بداية سورة (الشاس 
)رهد السورة كها هى:سعروقشن المعزذاك.وهذا الحواقق لأسد أن يكون له مقر إذا ذظر إليه في إظنار 
الأنماط المختلفه اك ن شي هذه الآأيات الكريمة. :“وعدي كير هنا إلى انه مر من 
القول بان ن ثمة تناقضا بين معظم نصوص بن عربي المتعلقة باسماء الإمامين. .ونان يض نص الفتوحات(ج دص (/3) 
لمحاو ولت الوضوع. تقد 3 أبن عربي” 00 النص أن ب لدي ا ا 00 
القطب تظر ا 0 والذى ا 0 
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والقطب والامامان: وأن كان ب: بنظر إليهم بما هم نمثلون لوظائف. روحية خاصة بهم. 
ينظر إليهم أيضا بما هم أعضاء أو عناصر في الطبقة التالية لطبقتهم التي هي طبقة الأوتاد 
الأربعة, وهذه الطبقة تتكون من القطب والإمامين مضافا إليهم الوتد الذي هو نائب عن 
الخضر. 

والأوتاد الأربعة «الواحد منهم يحفظ الله به المشرق, والآخر يحفظ الله به المغرب, 
والآخر الجنوب. والآخر الشمال. وهذا التقسيم [مستمد من تقسيم] الكعبة. وهؤلاء قد 
يُعبَّر عنهم بالجبال. لقوله تعالى «لألم نجعل الأرض مهادا والجبال أوتادا # (النبأ: 6). فإنه 
بالجبال سكن مَيّد الأرضء كذلك حكم هؤلاء -الذيّن نتحدث عنهم- في العالم: حكم الجبال 
فى الأرض. وإلى مقامهم. الإشارة بقوله تعالى عن ابليس ثم علآتينهم من بين أبديهم ومن 

خلفهم وعن أيمانهم وعن شمآئلهم © (الأعراف: : 17) . فيحفظ الله بالأوتاد هذه الجهات: وضم 
محفوظون من هذه الجهات. فليس للشيطان عليهم سلطان؛ أذ لا دخول له على : بنى أدم إلا 
من هذه الجهات. وأما ”الفوق'» و”التحت"" [فإنهما لو أضيفا إلى الجهات الأربع المشار 
إليها هنا] فقد يتعلق أمر الجهات كلها بالرجال الستة الذين نذكر أمرهم بعد هذا إن شاء 
ا يا 
ويقص علينا أبن عربي في بداية هذا النص أنه رأى من هؤلاء الأوتاد شخصا بمدينة 
فاس؛ يقال له ابن جعدون. وكان ينخل الحناء بالأجرة؛ وقد خصص له فقرة من كتابه روح 
القدس قدنا بأوصاف أخرى. نذكر منها هذا الوصف الذى يستحق تسجيله هنا لأهميته في 
إلقاء الضوء على خصائص الأوتاد التى عرفناها من قبل في بعض الأحاديث النبوية؛ وفي 
كثير من أدبيات التصوف أيضاء يقول اين عربى فى وصف ابن جعدون هذا إنه كان « إذا 
غاب لم يُفتقد. وإذاحضر لم يُستشرء وإذا جاء لابوسّع لهء وإذا تكلم بين قوم ضرب 
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وقبل أن نترك هذه الطبقة وننتقل إلى الطبقة الأخرى فى الفصل التالي؛ نلفت النظر 
إلى نقطتين يذكرهما ابن عربى أيضا في هذا الموضوءء أولاهما خاصة بإسم ”الأوتاد'. 
وفى هذه النقطة يذكر ابن عربي أسماء أخرى تضاف -بالنسبة لثلاثة منهم- إلى الإسم الذي 
يُطلق عليهم بما هم أئمة أو أقطاب. وهذه الأسماء الإضافية هي عبد الحي وعبد العليم وعيد 
القادر وعبد المريد ؛ أما النقطة الثانية فهى نقطة أكثر عموما م النقطة الأولى. وهى تزيل 
لبسا أو سوء فهم قد ينشأ فى عبارات ابن عربي. وهنا ينبه الشيخ إلى هذا الأمر فيقول 


(41) الفتوحاتء 2 ص7. فيما يتعلق بطبقة الأوتاد. والطبقة التي تليها وهي طبقة الأبدالء انظر 
الفتوحات. ]1 ص 161-152(الباب15: 16). 
(42) روح القدس: ها ص [2! . ط. القاهرة1989[ . هذا وقد مات ابن جعدون فى فاس سئة 597 ه. 
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«وكل ما نذكره من هؤلاء الرجال بإسم الرجال فقد يكون منهم النساء». وهناك نصوص 
أخرى تؤكد احتراس ابن عربي هذا وتوضحه. كقوله «وهكذا كل طائفة ذكرناهم. منهم 
الرجال والنساء»؛ «وما من صفة للرجال إلا وللنساء فيها مشرب»؛ « وهذه كلها أحوال 
بشترك فيها النساء والرجال. ويشتركان في جميع المراتب حتى في القطبية»!”'. 
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أمتصر د رجات الولاب: 


يطالعنا في الباب الثالث والسبعين من الفتوحات إحصاء لأربع وثمانين طبقة من طبقات 
رجال الله. من بينها خمس وثلاثون طبقة تشتمل على عدد ثابت دائم لا يتغير من ألقاب هؤلاء 
الرجال. ولا يمكننا -بطبيعة ا حال- أن نحلل في هذا الفصل كل طبقة من هذه الطبقات. لكن 
نكتفي بأن نعرض هاهنا -وفي اختصار- لأهم هذه الطبقات. وإن كنا سنختار من بينها طبقتين 
نعالجهما بشيء من التحليل في هذا الفصل والفصل الذي يليه. لما لهاتين الطبقتين من أهسية 
خاصة تكمن في أن كلا منهما يمثل محور الارتكاز أو حجر الزاوية في كل هذه الطبقات مجتمعة. 

وبعد أن يحدثنا ابن عربى عن الأوتاد الأربعة؛ ينتقل بنا للكلام عن الأبدال السبعة. وقد 
سموا بالأبدال «لكونهم إذ! فارقوا موضعا ويريدون أن يخلفوا بدلا منهم في ذلك الموضع, لأمر يرونه 
مصلحة وقربة: بتركون به شخصا على صورتهمءلا يشك أحد ممن أدرك رؤية ذلك الشخص أنه عين 
ذلك الرجل؛ وليس هو(عينه) في الحقيقة. بل هو شخص روحاني يتركه بدله بالقصد على علم 
منه». وبالأبدال السبعة بحفظ الله الأقاليم''' السبعة. والبدل الأول من هؤلاء على قدم إبراهيم . 
وهو صاحب الإقليم الأولء والثاني على قدم موسى. والثالث على قدم هرون. والرابع على قدم 
إدريس (وأقليمه هو الإقليم الرابع. وهو الإقليم المتوسط. ويوافقه في عالم السموات إقليم الشمس 
١‏ وحقيقة الأمر أن “البدل الرابع'' هذا هو القطب نفسه). والخامس على قدم يوسف, والسادس 
على قدم عيسى. والسابع على قدم آدم. ومرة أخرى يبدو لنا أمر العلاقة -هاهنا- بين النبوة 
والولاية أكثر تأكيدا وأشد قوة. وإذا لاحظنا الأسماء الرمزية التي يلقب بها هؤلاء الأبدال السبعة؛ 
ومن بينهم الأوتاد وجدنا أن اسم كل نوع يما هو مندرج في النوع الأقل منه -حسيما أوضحنا من 
قبل- يعبر بصورة 5 أو بأخرى عن نسبة خاصة ! و ارتباط خاص بينه وبين إسم من أسما . الله الحسنى 
؛ فإلى جوار عبدأ لحي ؛ وعبدالعليم. وعبد الودود . وعبدالقادر , نجد ند أبيضا عبدالشكور وعبدالسميع, 
وعبدالبصير و «صفة إلهية رجل من هؤلا ء الأبدال: بها ينظر الحق إليه. وهى الغالبة عليه». 

وبحدثنا ابن عربى أنه رأى هؤلاء الأبدال السبعة مجتمعين بمكة المكرمة؛ وإن كان يقول 
انه التقى من قبل باثنين من هؤلاء الأبدال -فى وقته- هماء موسى الصد رانى الذي لقيه 
بإشبيلية سئة 586ه1”'. ومحمد بن أشرف الرندي الملقب بشيخ الجبل !2 . 


(!) انظر فيما يتعلق بمعنى أقاليهم' مقالة أندريه ميكيل فى دائرة المعارف الإسلامية ط2؛ مادة إقليم. 

(2) تحدث عنه اين عريى فى رسالته روح القدس(ط.القاهرة 1989: ص125) وذكر أنه التقى يه: 
بعد صلاة المغرب: وتسلم منه رسالة من الشيخ أيي مدين, 

(3)اإنظر المصدر السايمق ص 22 1 :وفى كتاب الدرة الفاخرة ص 2,151 ترقم 00 'الترجمةالانجليزية . 
يذكر ابن عربي قصة صاحبه عبدالمجيد بن سلمة. الذي لقبى أحد الأيدال وإسمه 
معاز ين أشرس. أنظر -أيضاء حلية الأبدالء ص 3, والفتوحات؛: اص 277. 
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ثم تلي هذه الطبقة طبقة النقباء' . ومفردها نقيب (وقد ورد في القر «أن الكريم قييزا للاثني 
عشر نقييا :الذيؤ يعي الله فى كاذل بتى اسرائيل (المائدة:12) . والنقيب معناه الكفيل أو العريف. 
وعدد أفراد النقباء اثنا عشر نقيبا على عدد بروج الفلك الاثني عشر. رق عل اله با بد هؤلاء 
النقباء علوم الشرائع المنزلة؛ ولهم استخراج خبايا النفوس وغوائلها ومعرفة مكرها وحداعه وأما 
ابليس فمكشوف عندهم.؛ يعرفون منه مالا يعرفه من نفسه. وهم من العلم بحيث إذا راى احدهم اثر 
وطأة الشخص في الأرض علم أنها وطأة سعيد أو شقي“. 

أما طبقة النجباء فتتكون من ثمانية أفراد في كل زمان. وهؤلاء ”تبدو منهم وعليهم أعلام 
القبول من أحوالهم وإن لم يكن لهم فى ذلك اختيار, لكن الحال يغلب عليهم". وإذا كان النقباء 
“هم الذين حازوا علم الفلك التاسع (أي السماء التى لا نجوم لها) فإن النجباء هم الذين حازوا علم 
الأفلاك الثمانية التي تقع تحت الفلك التاسع (السماء ذات النجوم. والسماوات السبع)!. 

وتأتي بعد ذلك طبقة الحواريين (وهي تسمية يشوب دلالتها بعض الغموض. وقد وردت في 
القرءآن الكريم وصفا لأنصار المسيح عيسى 9ا): وهذه الطبقة أضيق بكثير جدا من الطبقات 
السابقة. إذ لا يوجد منها في كل زمان إلا حواري واحد فقط. ولا يكون منهم اثنان أبداء فإذا مات 
أحد قب غيره. ومن صفات الحواري وخصائصه أنه ”من جمع في نصرة الدين بين السيف 
والحجة, فأعطي العلم والعبارة والحجة. وأعطى السيف والشجاعة والإقدامء ومقامه التحدي في 
إقامة الحجة على صحة الدين المشروع. فلا يقوم بعد رسول الله يلخ ا ا 
فيما ادعاه إلا حواريه؛ فهو يرث المعجزة, ولا يقيمها إلا على صدق نبيه يني [...] ولا يسمى هذا 
كرامة لولي: لأن ما كان معجزة لنبي على حدها وشمولها لا يكون ذلك أبدا كرافة لولى 0 

وتلي الطبقة السابقة طبقة ‏ الرجبيين"”. وهذه الطبقة غريبة سواء في تسميتها أو في وظيفتها 
المنوطة بها. وعدد هذه الطبقة أربعون نفسا في كل زمان, وسّموا رجبيين لأن ”حال هذا المقام لا يكون 
لهم إلا في شهر رجب. من أول استهلال هلاله إلى انفصاله. ثم يفقدون ذلك الحال من أنفسهم. فلا 
يجدونه إلى دخول رجب من السنة الآتية[...] ومنهم من يبقى عليه في سائر السنة أمر ما ما كان 
يُكاشّف به في حاله في رجب, ومنهم من لا يبقى عليه شيء من ذلك“. ويذكر ابن عربي أنه لقي 


[4) القتوحاكي هن 5 

)5 الفتوحات ص 5. قيمانتعلق فتعريقف اللمفتكشرة ومعنئاها انظر الفقه الأكبر لأبى حنيفة 
(القاهرة 7 اه ص 69) ؛ ؛ والباقلاني “كتانب البيان ٠‏ تحقيق مكارتي؛ ييروت 0038 4937 
والمعجزة ة -«على خلاف الكرامة- تكون مسبوقة بالتحدي,؛ هذا وتتنقد ابن عربي في بقية النص 
المذكور أعلاه موقف المتكلم الأشعري أبي إسحاق الإشقراييني (ت418ه) الذي يحيل وقوع عين 
الفعل المعجز على يد الأولياء؛ بينماً لا يحيل أكثر المتكلمين وقوع الخارق المعجز كرامة لولي ولكن 
لا على طريق الإعجاز» فالفرق بين المعجزة والكرامة لا يرجع -إذن- إلى صورة الفعل الخارق, » وأنما 
إلى القصد -أى عدم القصد- ممّن يظهر الفعل الخارق على يديه؛ ومن ناحية أخرى يظهر الفرق 
بينهما أيضا بأن المعجزة قاصرة على الأنبياء وخاصة بهم, أما الأولياء فيرثون من الأنبياء وقوع 
الكرامات ت على أيديهم, وتختلف أنوا ع الكرامات باختلاف نوع وراثة الولي للنبي الذي يرثه . 
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واحدا منهم بِدَنَّيّسير. من ديار بكر ء وهو نفس الشخص الذي تحدث عنه في فقرة مختصرة من 
كتابه الدرة الفاخرة. وسماه الخطري . وهذا الشخص -فيما يقول ابن عربي- بقي له حال 
متميز يقع له طوال السنة ولا يقتصر على شهر رجب فقط. وهذا الحال هو ”” كشف الروافض من 
أهل الشيعة “ حتى لو تستروا بمذهب أهل السنة؛ وكان يراهم في صورة الخنازير9. 

وإذا كانت الصفات التي تحدثنا عنها من قبل تناط بها وظائف محدودة في سلم الدرجات 
الروحية؛ لحفظ نظام العالم الأعلى (عالم الأرواح» الملكوت) والعالم الأدنى (عالم الأجساءءاللك) ؛ 
فإن الأمر يختلفك بالنسبة لبقية الطبقات الأخرى التي يتحدث عنها ابن عربي طبقة تلو أخرى فيما 
تبقى له من الباب الثالث والسبعين من كتابه الفتوحات. ويمكن القول بأن كل الأولياء أو الأفراد الذين 
تتكون منهم هذه الطبقات يوهبون علوما وقوى مختلفة, وتوكل إليهم -بصورة أو بأخرى- أدوار ومهام 
يتولونها ؛ وكل ذلك في دائرة الترتيب الإلمي لاظها ر الكون؛ لكن هذه المهام لا تحدد لنا "الطبقة” التي 
توكل: ليها هله المبية أى تلق فالطقات 'تنطوي على كم من الأولياء مضطرب بين الثبات والتغير, 
وهم في مجموعهم مؤهلون للوصول إلى درجة بعينها من درجات مراتب الأوليا ٠.»‏ ويريد الأمر تعقيدا 
وغموضا -إضافة إلى أمور أخرى- أن نفس الشخص الواحد يوجد في اكيز من طبقة واحدة» وفي وقت 
واحد. والوظائف نفسها مدموج بعضها في البعض الآخرء والوصول إلى درجة ما من الدرجات يستلزم 
أن يكون الشخص الذي وصل إلى هذه الدرجة قد استوفى -من قبل- كل درجات الطبقات الأقل التي 
تسبق هذه الدرجة, فإذا أضفنا إلى هذه المقاييس المختلفة فاذج الأولياء الوارثين الذين تحدثنا عنهم في 
فصل سابق» فإننا ندرك على الفور أننا هنا أمام موضوع معقد وخصب في ذات الآن. 

ونتوقف هنا عند أفوذج القطب لما له من دلالة خاصة على مانقول ؛ فالقطب باعتبار وظيفته 
ومهمته ينتمى إلى درجة القطبية (وهو الأنفوذج الأوحد لهذه الدرجة). لكنه ينتمي أيضا إلى طبقة 
الأوتاد: وطبقة الأبدال. وطبقات أخرى غيرهماء إضافة إلى أنه قد يحتفظ -أو لا يحتفظ- بالمنصب 
الظاهري للخليفة: لم هو -وكأي ولي آخر- وارث نبوي ؛ فهو ولى موسوي أو إبراهيمي أو ث شعببي* أو 
غير ذلك, أو كل ذلك في وقت واحد ٠‏ ويما أنه يجمع بين كل الأحوال: وكل المقامات: فانه يأخذ كاله 
في هذه الطبقات التي تتوازى مع السلسلة المزدوجة للأحوال والمقامات. و خيرا نلتقي "بالقطب"” في 
طبقة اخ يتسنم فيها أعلى درجة في الولاية وأقصاها. وهذه الطبقة الأخيرة هي طبقة الأفراد. 7 

وفيما يتعلق بأمر هذه الطبقة فإن اعلردات لني عذناانها الباك الغنالت والسيعوق مخ الفشوحات: 
معلومات محدودة ومختصرة. لكن بإمكاننا أن نضيف إليها ما يكملها من خلال تحليل المعطيات الثرية التي 


(6) "القحوهات: 2 هن 48 الدزة الشاخزة هن 150 "اللترجمة الاتعليزية' : زوفنيا هدرؤة الكلان: :لا 
ا وكلام كن شري د كان عله بالرواقض ار الداده من ا لمي 0 
0 ل الأفراد كلك ابر عر با م ا كر لها - مقتبسة 
من الأبواب 32:31:30 من الفتوحات (ج ! ص 208-199). انظر أيضا في هذا الموضوع الفتوحات؛ ! ص 2493 ص 675,25 ؛ 

3 ص317!؛ كتاب التجليات: تحقيق عثمان يحيى1967: 1 ص39 ؛ كتاب السائل. ط حيدر اباد 1948؛ ص 28 ؛ وغير ذلك . 
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تشتمل عليها أبواب ثلاثة (32-30) من الفتوحات, وفيها يطلق ابن عربي على الأفراد لقبا رمزياء نادرا ما 

يرد فى كتاباته. هذا اللقب هو الركبان . ويعني به "ركاب الإبل'؛ وعلى خلاف ”“الفرسان“ الذين يمكن 

أن نلتقي بهم في كل الحضارات. يختار ابن عربي مصطلح “الركبان"'. أي الذين يستخدمون الإبل في 
أسفارهم. والإبل وسيلة سفر خاصة بالحضارة العربية. ما يعني أن ابن عربي يختار للتعبير عن هذه الطبقة 

رما إسلاميا بل محمديا. وينقسم الركبان -وهم نفس طبقة الأفراد - إلى طائفتين : طائفة تركب نجب الهمم. 

وطائفة تركب نُجب الأعمال. والقطب والأوتاد والأبدال والنقباء والنجباء والرجبيون. كلهم -مع غيرهم- من 

الأفراد. وليس للأفراد عدد ثايت. لكن لا يكون عددهم إلا وتراء وغالبا ما يكون أكثر من ثلاثة. 

ومقام الأفراد هو نفسه مقام القطب. وهم خارجون عن حكمه. فليس له تصرف فيهمء وذلك 
باستثناء الأفراد أصحاب الوظائف الخاصة كالإمام والبدل ...إلخ. فإن هؤلاء بما هم أعضاء في 
سلسلة الوظائف الروحية بخضعون للقطب الذي يمُثل القمة القصوى في هذه السلسلة. والأفراد في 
الملائكة هم الملائكة المهيّمون في جمال الله وجلاله وهم ””الكروبيون““. والإسم الإلهي الجامع للأفراد 
هو إسم الفرد ؛ ولهذا يجهل مقامهم وما يأتون به ””فهم ينكّر عليهم ولا ينكرون"“. وهم على علم من 

أله لا يعلمه غيرهم؛ ويستعين ابن عربي في تاييد ما يقول عن الأفراد بقصة موسى للِيلا مع الخضر. 

وعده المتكرر بعندم سؤال صاحبه الخضر (وهو من الأفراد) إلا انه -من فرط دهشته- نسي وعوده) 

2550 دل صاحبه ويُنكر عليه أفعاله التي رأها خارجة اما عما يقرره الشرع. كما يورد ابن عربي 

فول على بن أن طالئت كر الت رسي وهو يضرب بيده إلى صدره ويتنهد ”ان غهنا لعلوما جمة. لو 

وحدت لنا خملة . '. ويقول ابن عربي إن علي تنك كان من الأفراد السابقين, وكذلك عبد الله ين 
عباس ١‏ ورسن العابدين على بن الحسين. وعمر بن الخطاب. واحمد بن حنيل. ويقص علدنا ابن عربى 
أنه لقي في يوم واحد؛ بجبل أبي قبّيس بمكة المكرمة؛ ما يزيد على سبعين رجلا من الأفراد ؛ وأنه جلس 
إلى بعض هؤلاء الأفراد وسماهم بإسمهم (في نص لاحق)» ويذكر من بين هؤلاء الذين لقيهم على 
ااي ليس ابام تر م ورين فى نري التصيرك اي القن لان س الهجري, مثل "عبد 

القادر الجيلاني “!8 5 وأثنين من أصحابه. هما الك بن الشيا' 2 ومحمد بن قائد إل واي 100 

| 5( فيما يتعلق بفيد القادر الجيلاني وما يقوله عنه ابن عربي؛ انظر فى هذا الكتاب ص 93 هامش 5. 

(9) فيما بتعلق مسعودمن الشدل: انظر الفتوحات: اص 187. 201, 233, 248 0 ؛ 2 ص9! 49 3700 522 624 : 3 ص 34. 223, 
(0. ويصر أبن عربي في مواضع عدة على إبراز الفروق بين وضع عبد القادر الجيلاني" ووضع 'أبو سعود بن الشبل : فأما 
عبد القادر' قله حال الصدق لا مقامه؛ وأما أبوسهود فهو على العكس : له مقام الصدق لا حاله ' ومن ثم كان في العالم مجهولاً لا 
مُعرف: ونكرة لا تَتَعرّف ( الفتوحات .ص23 1 عبد القادر أعطي التحكم ذ فى العالم -وشو الخلافة- وظهر عليه زلك ننسماأ شرك 
أبو سدود التصرف في العالم : تعالى مع التمكن من هذا التصرف . وأخيرا فقد كان عبد القادر صاحب إدلال؛ بيثمأ مصنه الله 
آمو سعود : تلميذ عبد القادر من ذلك الإدلال ( الفتوحات: اض 23 2). انظر أيضا في نقد أبو سفود : الفتوحات: 2 ص 64. 

(10) في بهجة الأسير ار للشطنوفي (ط . القاهرة 1330 ه. ص8-7) : أن محمدا بن قائد الأواني كان موجودا هين قال الشَيخ 
أعيد القاد, ر الجيلاني قولته الشهيرة التي نثبت قطبانيته أقدمي هذه على رقبة كل ولي الدابكز ترات تيد الموضوع 


(جامع كرامات الأولياء النترؤت: :يدون تاريخ جا ٠ص‏ 1]3!) -نقلا عن المناوى- فإنه ليس الا تكرا را لما يقوله ! بن عربي في ذأات 
الموضوع ( الفتوحات:أص 201 : 2 ص30! : 3 ص 34) مير أن النبهاني يذكر-خطأ أن "الأواني من شيوخ "عبد القادر الجيلاني” . 
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ولندع جانبا فقرات ينعي فيها أبن عربي على الفقهاء موقفهم الإنكاري من العلم 
اللدني, ومن الأوليا والعارفين وأصفا هؤلاء الفقهاء -ومن على شاكلته,- بأنهم '“فراعنة 
الأرلماءى ومتاجلة عباذاد الصالحين'. ولنرجع كرة أخرى إلى الباب الثلاثين من الفتوحات 
لنستخلص بعض الأوصاف التي قيزت بها طبقة الأفراد قددي اول ذلك أن هؤلاء ء ليس لهم في 
. طريقهم أتباع ولا تلاميذ. وهم لايسلكون أحدا بطريق التربية؛ لكن لهم الوصية واللضيح” 
والعلم يتدفق على من حولهم تدفقا تلقائيا دون أن يدعوا لأنفسهم منصب الأستاذ أو المعلم, 
ومن ثم ليس لهم تأديب خاص بهم ٠‏ وعلومهم هذه علوم كشف ووهب. وقد تقبل منهم وقد 2-6 
عليهم. بل قن تدفون نها 10 جهم الروحي فإنهم لايبصرون فيه أمامهم إلا قدم النبي 
الذي يرثونه. بينما لايبصر غيرهم من الأولياء ع إلا قدم القطب أ و الأوتاد أو الأبدال....إلخ. كل 
على حسب درجته ومقامه. وبهذا استحق الأفراد أن يستقلوا بأنفسهم بعيدا عن سلطان 
الأقطاب والأوتاد وغيرهما من ذكرناهم من قبل اولأضحات هذا المها م التصريف والتصرف في 
العالم: إلا أن الطبقة الأولى -وهي طبقة ركاب الهمم- كن تصرن حدقي للدي الجن 
وتولية الحق لهم إياه تمكناء وإن كان أبو سعود بن الشبل وعبد القادر الجيلاني -وهما من هذه 
الطبقة- من ظهر عليهم حال التصرف في العالم. وك ابن قوع أن ”ابن قائد الأواني“ كان 
يتصرف من غير أن يكون مأمورا فابتلي. مما يعني أنه كان ناقصا في معرفته باللّه تعالى. 276 
اوضافق الأفراد دخولهم في سرادقات الغيبء وأستتارهم 5 العوائد. ولزومهم العبودية. 
والافتقار إلى الله تعالى» وهم الفتيان والأخفياء والملامية!!''. ونستطيع التعرف على قسمات 
هذه الطبقة الأخيرة من ملاحظة شخصية ”ابن جعدون'“ في الفصل السابق. فهي تلقي الضوء 
بضورة أخاذة عاق بعالو نطق "ا للاينه21١‏ قم خلالن ما كقية ابو عر عو هنه الشخصية 
يمكن أن نصف الملامية بأنهم إذا حضروا لم يستشاروا وإذا غابوا لم يفتقدوا. مجهولون بين 
عامة الناس لا يتميزون بزهد خاص ولا بعبادة زائدة؛ وحياتهم حياة عادية تخلو كلية من ظهور 
الخوارق والكرامات. و بالجملة لا تتميز حياتهم بشيء غير عادي يلفت نظر الناس إليهم. 
و" اللوم* هو الشعار الذي تتمسك به هذه الطبقة في قوة وإصرار. سواء جاء اللوم من جانبهم هم 
لأنفسهم لاكتشاف عيوب النفس ونقائصهاء او من جانب الفقهاء اوالصوفية المبتدثين الذين لم 
(11) ربما يُظن أن هذه الأوصاف التي نذكرها هنا ملخصة من كتاب الفتوحاتء (ج !؛ ص !20) خاصة 
بالطبقة الأولى -فقط- من طيقتي الأفراد, وهي طبقة "ركاب الهمم”, والحقيقة غير ذلك: لأن مجصوع 
التصوص المتعلقة بنطبقة الأقراد: وخصوصا التصوص التي يحضمتها البابان التاليان هن الفتوحات: 
صريحة في أن هذه الأوصاف تنطبق على كلا الطبقتين من غير تمييز بينهما. وفيما يتعلق بمعنى 
الفثوة والفتيان عند أبن عربى انظر الفتوحات. 1 ص244-241 ؛ 2. ص 234-231. انظر أيضا تقديمنا 


[بالإنجليزية) ) لترجمة : 81764 7 لكتاب : الفتوة للسلمى: بعذوان :. 1983 مم1 املاط بإ#اسفط) تاك إن 8004 116 
)١ 4‏ يفضل ابن عربي في كتاياته استعمال كلمة 'ملامنة” وبرى أن الكلمة الأخرى "ملامتسة 'لفة ضسيفقة. 


برهم شموعيهاأ وك ترددها في أدييات التصوف. 
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يتحققوا بعد بثمار معرفة الطريق, وهؤلاء لايأبهون بطبقة الملامية. بل يزدرون هذا النمط العادي 
في حياتهم الروحية. ويمكن أن نلخص مضمون شعار ”الملامية“ في هذه العبارة التي ينقلها 
ابن عربي فى الفتوحات”*3!' عن أحد الملاميين. والتي يقول فيها«ماهو إلا الصلوات الخمس 
وانتظار الموت»», ويُعقّب ابن عربي على هذه العبارة بقوله «وتحت هذا الكلام علم كبير». وتدلنا 
هذه العبارة على أن نهاية الطريق -عند هؤلاء- ليست أمرا آخر وراء تطبيق الشريعة تطبيقا 
خالصا وبسيطا في ذات الوقت. يؤكد ذلك أننا نهد ابن عربي -في منأسبات عدة- يعرض للحديث 
القدسي الشهير« .وما يزال عبادي يتقرب إلى ,بالنوافل حتى أحبه. فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به 
خضو الى ضر وله الى ينطق رويطل العف بيات !114و مبينا أن القرب الأن الذى هو 
معنى الولاية وفحواها ليس هو قرب النوافل المذكور في الحديث؛ لأن في أداء النوافل مجالا 
لتحقيق الاختيار والإرادة من العبد. مع أن العبد المحض'”5! مسلوب الاختيار. وإذن فالاقتصار 
على أداء الفرائض -كالصلوات الخمس مثلا- هو في نهاية الأمر مدار اكتمال حظ السألك وقام 
قسمته في طريق سيره وسلوكه. وما يقوله ابن عربي هنا أمر مختلف أشد الاختلاف عما يشغب 
به خصومه من إلصاق تهمة الإباحة والخلاعة به. سوا ء ٠‏ في سلوكه أو في الأصول التي ينبني عليها 
تصوفه. ويبين ابن عربي أن المقصود في الحديث ليس هو أن يصير اللّه تعالى سمعا وبصرا وبدأ 
للعبد ٠‏ بل العبد هو الذي يصير سمعا يسمع الله به, وبصرا نحي المانه ونا يَطكن الهيهاد 
روخاج سيريا مع ابن رب وهو يعدد خصائص الملامية وأوصافهم, بكر أنهم والأخفياء 

الأبرياء الأمناء في العالم؛ الغامضون في الناس[. ...لا يدوم التجلي الإلهي إلا لهمع'6'". 
«دوهم سادات أهل طريق الله وأئمتهم» وسيّد العالم في فيهم ومنهم وهو محمد يلب . وهم الحكماء 
الدين وطعرا الأمور مواضعها وأحكموها «راقر لساب في ها كتياه ونقرها في المواضع العي 
شغ أن 5 عنها»'7!!. وكما وصف الكفار النبي د انه بإباكل الطصام ويمشي في 
الأسواق + (الفرقان : 7):. كذلك وصف الجاهلون "ماده" بنفس بتنفسن الوضصف: وذلك لأن الملامي , 
كما يقول أبن عربي؛ ٠‏ يعلم أن أن تغالن يفعل: في كل لحظة. عند العلل والأسباب الثواني, لا 
بالأسباب نفسها . وأن هزه الأسباب حجاب للواحد الذي لا اعرد أله. ولأن ا له تعالى هو الذي 


(13) الفتوحات. اص 158 . وهذه العبارة يعزوها ابن عربي إلى أيو سعود بن الشبل”". 

(14) البخارى, كتاب الرقاق. باب 38. وهذا الحديث القدسي من الأحاديث التي جمعها ابن عربي 
في كتايه : مشكاة الأنوار عات 6ه ر(الحديث رقم : (9):انظر شرح هذأ الحديث في 
الفتوحات: 1 ص3:406 ص68 : 4 ص 20. 24, 30, 449 ؛: نقش القصوصء. هيدر اياد ' 1948 
ص 4-3. انظر أيضسا شرحا على التجلييات (مجهول المؤلف) بيعئوان : كشفي القايات: 
ط. عثمان يحبىء مجلة المشرق1966. ص 6/98. 

(15) الفتوحات. 3 ص 41: 372, وهذا الملصطلح (العبد المحض) يطلقه ابن عريى على نفسه . 

(16) كب ١1‏ كن 181 انظو انخياء 3 ص 35 
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يخضع الملامى لقوانين اللّه تعالى في الأسباب» مثله في ذلك مثل الرجل البسيط العادي.. 
والملامي رجل عادي بكل ما تحمل هذه الكلمة من معنى لأنه يتوافق ويتناغم ٠‏ شعوريا وارادياء 
مع قوانين الله تعالى :فى الإعيا: وهو لايلجاً -أبدا- إلى استعمال قوى غير عادية؛ ويعزف عن 
الشطحات فلا يعرفها ولا ينطق بها . وذلك على الرغم مما يعتقده العامة من أن الشطحات تعبير 
عن الدرجة القصوى في الولاية. ويقول ابن عربي إن «الشطح نقص بالإنسان, لأنه يلحق نفسه 
فيه بالرتبة الإلهية. ويخرج عن حقيقته »!18) إذ حقيقة العبد الخالصة إنا هي العبودية المطلقة, 
وقول -وهو بصدد الحديث عن الإنسان الكوني الذي يجمع في طواياه بين مالك الطبيعة الأربع - 
بر فل أعلى في الإنسان من الصفة الجمادية» لأن من طبيعة الحجر أنه «ليس له العلو في 
الحركة الطبيعية, لكن اذا 50 ي به إلى العلو وترك مع طبعه طلب السّفل ٠‏ وهي حقيقة 
العبودية!19أي. فالملامي 000 حجرا في يد الله 0 

ونعود صرة احرف لقن حديث ابن عربي عن الأفراد في الباب الحادي والثلاثين. حيث 
بطالعنا هناك وصف دقيق للأصول التي تشكل طبيعة الملامية الخاصة: وثُلِي الضوء على 
اختيار المصطلح الرمزي "ركبان"” :لفيا ليد الطيفة :و الها مين يه طبقة الأقراد من 
خصائص: التبري من الحركة إذا أقيموأا فيهاء وهنا نلاحظ أن الصورة التي رسمها ابن عربى 
لخاصية الحجر, ؛ وهي أنه لا يتحرك من تلقاء نفسه؛ تبدو مناسبة لحال الملامي , فالأفراه يخلدون 
إلى السكرن بلط ارت على ار ات سي لوي 
«الإقامة على الأصل», ا - انها للتعريف الوجودي للعبد الحقيقي. و 
خصائص الأفراد أيضا أنهم ” محمولوة 1. وركابهم الذي يي 
أو كن يقول ابن عربي «اتخذت من *“لا حول ولا قوة إلا الله ' نجبًا ». «فهجيرهم'22 لا حول 
ولا قوة إلا بلله.». ولأنهم بتصفون بالتسليم المطلق لله في ذواتهم وأحوالهم وأفعالهم فالله تعالى 
يتولاهم. والأفراد ليسوا فقط مريدين بل هم أيضا مرادون؛ وهم وإن كانوا "سالكين' يلاحظون مراحل 
سيرهم على الطريق. لكنهم في الأصل * أمجذوبون' ' من الله تعالى. . ومن صفاتهم أنهم لا يكشفون 
وجوههم عند النوم. ولا ينامون إلا على ظهورهم إذ هذا الرضع هو الوضع الملائم للتلقي. ولهم في كل 


(18) الفتوحات 2 ص232: انظر أيضا : الفتوحات:. 2 ص388-387؛ اصطلاح الصوفية: ص3,. وبسيب من 
هذا النقص -خاصة- - صار عبد القان ر الجيلاني -يرتهم اإنتسايه للملامية- ( الفتوحات» 3 ص34) فى 
مرتبة أدشى من مرتية أذ سعوو دن الشيل” . انظر في هذا الكتاب ص 106 هامش 9. 1 

(19) الفتوحات, اص 710. انظر إيضاء اص 529. 

(20) شُعد رسألة الملامتية للسّلمي المصدر 'الأساسي عن 'الملامية', وقد نشرها أبو العلا عفيفي في 
كتاب : الملامية والصوفية وأهل الفتوة القاهرة 1945 ض 560 120 . أما الجائب الشاريخضي الهنه 
الطائفة “كمدرسة من مدارس التصوف نشأت في نيسابور في القرن الثالث الهجري, وخطووك 
فيماأً يعد- فإنه لا يهمنا هنا كثيرا :وقد تكفلت سبياته : 
© 25661101165 كنع 1زرععا0 1ن كعل معنأ سوا ]1[ عمقل عا ناي عفنتو تمدع ١‏ تططم©) مض إمسوعمل 

4 ل 3 .طم ,977[ ,دكاتو ,الألللا ,معلتتنه|ك] مأفننا3 ,د تبعدعم”مل] غنه ومنو كر 

(21) استعمز اين عربي هذا المصطلح في أحد مؤلفاته الباكرة : رسالة في الولاية. 

)22 الهجير هو: الشان والقادة © والداب. 


]09 


ليلة: بل في كل نومة من ليل أو نهار. معراج روحاني يُعرج بهم فيه. وهو عين إسراء النبي ين . 
فقد أسري به. و””العلماء ورثة الأنبيا .““. والكتمان من أصولهم؛ وهم يسترون أحوالهم وعلومهم 
إلا أن يُؤمروا بالإفشاء والإعلان. 

وبخصص ابن عربى الباب التالي بعد ذلك لمعرفة الأفراد من الطبقة الثانية وهؤلاء لهم -على 
عكس الطبقة الأولى- وظيفة خاصة بهم وهي وظيفة ”التدبير" الذي جعله لله بأيديهم, ولكى يقوموا 
بهذه الوظيفة التى أوكلها الله إليهم: فإنهم مجبورون في ظاهر أمرهم -على الأقل- على أن يأخذرا 
زمام المبادرة بأيديهم: ويظهروا سلطانهم في الأشياء ؛ وهذا يعني أنهم بضحون بالعبودية. -ولكن 
بإسم العبودية أيضا- من أجل أن يتصفوا ببيعض صفات الربوبية. وممن لقيهم ابن عربي من طائفة 
الركبان هذه أبويحيى الصنهاجي. الضريرء الذي كان يسكن أحد مساجد إشبيلية'*, صالح البربري 
الذي ساح أربعين سنة؛ ثم لزم أحد المساجد بإشبيلية'**) أيضاء وأبو عبد الله الشرفي الذي كان 
يختفى من البلد إذا قرب عيد الأضحى, ثم يرى في موسم الحج واقفا بعرفات. وكان مستجاب الدعوة 
حتى أن أصحابه كانوا يتسللون إلى مجلسه في المسجد ويرفعون أصواتهم بالدعاء ليقول الشيخ 
”آمين“». فيضمنون إجابة مطاليهم'25). ومنهم -أيضا- أبو الحجاج الشَبريَلي. كان مشتغلا -دائما- 
بقلبه حتى أنه كان يذهل عما حوله؛ زاره ابن عربي برفقة أحد أصحابه؛ وقص علينا من أمر هذا الشيخ 
انه «كان له بداره بالقرية بئر يستقي منها لوضوئه. فرأينا بجانب البثر شجرة زيتون قد علت واورقت 
وحملت. جسمها غليظ. فقال له صاحبي : ياسيدنا! لم غرست هذه الزيتونة في هذا الموضع وسقت 
بها على البئر؟ فالتفت إلينا ونظر. وكان قد انحنى ظهره من الكبر. فقال : في هذا ألبيت ربيت, 
500 رأيت قط هذه الزيتونة إلا الآن». يقول ابن عربي «فكان بهذه المثابة من الاشتغال بقلبه»'”'. 

وهؤلاء الأفراد الذين وكل اله إليهم وظائف التدبير. لا شك يفتقدون صفة ”“الاختقاء" 
ولا يفيدون منها مثلما يفيد منها أفراد الطبقة الأولى فى سترهم وحمايتهم, ومع ذلك فإن 
أصحاب الوظائف الذين يصفهم ابن عربي ب ”المدبرين». والذين يخرج من بين ظهرانيهم القطب 
والأوتاد والأبدال. هؤلاء رغم افتقادهم الستر والخفاء هم أيضا من الملاضة. لأتهم يعرفون أنهم هم 
أنفسهم جزء من الأسباب الشواني التي ذكرناها من قبل والتى هي حجاب وستر للخلق من الله تعالى 
وأنهم وإن كانوا يفعلون فإن الل -في حقيقة الأمر- هو الذي يفعل, ماما كما قل للنبي يك 
وما رميت إذ رميت ولكن الله رمى # (الأنفال :7). فلهم إسم المدبر المفصل» وهجيرهم يدير الأمر ينصل 
اقبت ب (الرعد: 2). وهذا التدبير الذي يختصون به لا يكون إلا في أنظار الآخرين فقط. وإلا فالتدبير 





(23) الفتوحات. 1 ص 206؛ ورسالة روح القدسء (ط. القاهرة) ص 133. 

(24)الفتوحات, [ص 206؛ 2 ص15 ؛ 3 ص 34: هذا ويفرد ابن عربي في رسالته : روح القدس 
(ص52-51) فقرة خامة كن ولك ملس مالع الاو 00007 

(25) الفقتوحات: آص 206 ؛ 3 ص 34 ؛ روح القدس» ص 34. 

(26) القتوحات: أص 206 ؛ روح القدسء ص 33. 
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والحكم وصفان مختصان بالله تعالى. و"المدبرون” يرون العلامات الإلهية وبلاحظونها في كل 
شيء. وبعبارة أدق؛ كل الأشياء في أعينهم آيات بينات. وقد عرض ابن عربي موضوع ”العلامات 
الإلهية'“' هذا عرضا شائقا مير فيه -بدقة- بين دلالات عديدة تضمنتها كلمة اية فى استعمالاتها 
المتكررة في القرءآن الكريم. ومزج فيه من خلال تفسيره لقوله تعالى8 ومن -آبتبه منامكم باليل والنهر 
وابتغاؤكم من فضله إن في ذلك «لآيت لقوم يسمعون )4 (الروه: 23) بين استخراج معاني الأشياء في عالمنا 
هذا وبين فن نامل الرين الذى يدخل ضمن عمل الأفراد واهتماماتهم. ويختتم ابن عربى هذا الباب 
ببيان أن من بين ما اختص به هؤلاء الأفراد من معارف «حقيقة ليلة القدرء وكشفها. وسرهاء 
ومعناها » وفي هذا الاختصاص إشارة جد واضحة إلى الخاصة الكبرى للمدبرين. وهي نزولهم للخلق 
بعد صعودهم للخالق. ورجوعهم إلى عالم الكثرة بعد وصولهم ين ”الوحدة". ويستعمل ابن عربي 
مصطلح ””رجوع' -في الباب 45 من الفتوحات-””7* في وصف المرحلة الأخيرة من مراحل الطريق 
عكن الا لباه الكل فين الوارتان: ليقارن بين الأولياء '“الراجعين'“ والأولياء “الواقفين '؛ ويعني بهم 
الواقفين هناك بعد الوصول إلى أعلى المقامات. وهؤلاء الواقفون يشبه حالهم حال الملائكة 
الفتدن :فى خلال انه تعالى : والكروبيين ؛ قلا يعرفون سوأد. ٠‏ ولا يعرفهم سواه سبحائهة . ومهما 
0 الروحي عند الواقفين. 0 مرتبة الراجعين بن إلى الخلق بقصد 
ار لوراثة الأنبياء في رجوعهم من أعلى المقامات إلى 
حيث يبلغون رسالات الله إلى الخلق. وكذلك كمال إرث الأنبياء والمرسلين إنما يكون في الرجوع إلى 
الخلق. والرأجعون من الخالق إلى المخلوق يتحملون من الال لى نزولهم فوق ما يطيقون. فهذا 
من عنده فغشي عليه؛ فإذا النداء : ردوا على حبيبي فلا صبر له عني ». ولا ينبغي أن نفهم الرجوع 
أو النزول على أنه '”سقوط"“ أو ارتداد. بل لا ينبغي أن نعده بعدا حقيقيا. فالولي إذا رجع لا يفقد 
هأ انعيده الهو قل و جدرعة تششية لذ عقونة أو طرف وانسهاة او م 
الثاني من ةن أمقة “الرجعين 5 ؛ أفضل وأكمل من الطبقة الأولى. طبقة ”الواقفين'“!29, 


27 قذاأ الباب | |الفتوحات:؛ ٠‏ أص 030 -253) ترجمه ميشيل فالسسيان -مع شرج وتعلسق- ونشره في مجله : 
للع اهن 1700 65 عدد307: أبريل-مايو 1953: ص139-120. وهذا الملصطلح : الرجوع إلى الخلق يستعمله 
ابن عربي بوضوح في رسالة في الولاية” (ص27-25). وليس من غرضنا هنا الوقوف على الفروق التي يسجلها 
أبن عربي بين الذين يصلون إلى انه عن طريق أسماء الذات: والذين يصلون عن طريق الأسماء الإلهية الأخرى. 

(28) يشبه الفرق بين حالة الواقفين رجالة الراجعين الفرق بين حألة السكر وحالة الصحر, وهما حالتان تسيطران على مراحل مختلفة 
من مراحل الحياة الروحية: بل حتى على مرحلة السالك المبتدي:؛ طبقا لأوقات السالكين واستعداداتهم الشخصية. لكن ١‏ ينبغي 
أن نفهم أن بين حالة الواقفين والراجعين. وبين حالة السكر والصحو تماثلا تاما: بل الأمر لا يعدو مجرد التشبيه. وهذان الوصفان 
وهس السكر والششو جالكبةللأقرانه نضا حال متقلدي أو زاكتج لها حقانان دانماذ. وحتيكتان مورسوسستان: 


11 


”مقام القربى“ يحتل مكانة بين مقام الصديقية -الذي يعده بعض الصوفية مثل الإمام 
الغزالي :أآثمة مرانب الولاية :وبين ”نيز العشريء 01 . أي فوق الصديقية ودون النبوة التشريعية. 
بل كان مقام القربى, كما يقول ابن عربي مقاما للنبي بيد قبل أن ينزل عليه الوحي. ولقد رأينا 
كيت أن امن غرين لم يعردة فى أن يسمي مقام القربى هذا التيزة العامة أو القبوة المطلو!0 . 
ومهماأ يكن من أمر هذ الإطلاق فإن الذى دح فهر انون ال التاعرية الالياء ء -بالمعنى 
الاصطلاحي للأنبياء - خطًا فاصلا. وأن الأولياء ليسوا إلا ورثة للأنبياء. وقد يكون هذا الخط 
الفاصل غامضا أحيانا في بعض نصوص ابن عربي. الأمر الذي يفسر لنا سر الانزعاج الذي 
نراه عند مفكر مثل أبن تيمية أو غيره ممن يذهيون مذهبه. 
ولكي نلم بنظرية الولاية في أفقها المتسع عند ابن عربي, يجدر بنا. ونحن على مشارف 
الانتهاء من هذا الفصل. أن نلاحظ نوعين من الفروق والاختلاقات في طبقة الأفراد من 
اساي وديا ماو عو وهي النقطة التي لا يمكن لأي ولي 
ن يتخطاها أو يتجاوزها بعد موت خاتم النبيين : فمن بين هذه الطبقة افادورثوا الولاية 
مسو وهؤلاء منحصرون في دائرة مغلقة لا يزاد عليها ادساف إليها. ومن 
بينها افراد أخرون زوثوا الأنبناء السابقين من قبل ودائرة هؤلاء -على عكس الدائرة الأولى- 
مفتوحة إلى يوم القيامة. هذا من ناحية:ء ومن ناحية او أن من بين الأفراد أفرادا لا تدبير 
لهم ولا حكم على الخلق ولا على أنفسهم. ومنهم أيضا أفراد ”راجعون“ إلى هذا العالم السفلي 
بعد أن انطلقوا منه في معراجهم الروحاني. وهؤلاء الراجعون أكمل من الأفراد السابقين الذين 
ا شك الو ول "تدس ويرغم هذه التفرقة فإن طبقة الأفراد كلها مجتمعة؛ وورغم ما لخ 
"الراجعين” منهم من إبعاد في ظاهر الأمر. فإن هؤلاء وهؤلاء من الأفراد هم المقربون. وهذا هو 
ما يقرره ابن عربي في بداية الباب 73 من الفتوحات. وهو الباب المخصص لدراسة هذا الموضوع. 
وهكذا . وفي طبقة الأفراد هذه. تبدو العلاقة الوثقى بين مفهوم الولاية ومفهوم القربى في وجهها 


الصحيح. وتعبيرهاأ الاثم 





(29) الفتوحات؛. 2 ص 19: انظر من كتاينا هذا القصل الثالث ص 62. ومقام 'الصديقية ' مشتق 
من لقب الخليفة الأول ابي بكر الصديق عد هذا ركد عرست قالة امن عرس الح كؤكو علي 
وجود مقام أعلى من مقام الصديقية المنسوب إلى أبي بكرء إلى انتقادات لاذعة لكر الظن أن 
سوء فهم ابن عريي »: .عن قصد أو عن غير قصدء كأن من وراء هذه الانتقادات ؛ فمقالة ابن عربي 
هذه لا تشكك أيبد! في رفعة مقام : : 'الصديق. .كيف وابن عربي ينص في صراحة ووضوح على 
أن أما بكر بت من الأولياء الأفراد ! انظر الفتوحاتء 3 ص 7/8. 

(30) القتوحات»: ص 19. 
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الخواتم الشلاث: 


من بين وظائف رجال الله الذين بذكرهم ابن عربي في مفتتح الباب الثالث والسبعين من 
الفتوحات. وظيفة بالغة الأهمية, ونعني بها اأختم الأولياء“ الذي مررنا عليه. من قيسل» مر 
الكرام أثناء حديثنا عن الحكيم الترمذي. ونقول -بديا- إن استعمال كلمة '”ختم'' بصيغة المفرد 
هكذا وإن كانت ترجحه تبريرات كثيرة في مذهب أهل التصوف. ألا اله انال قأصر لا يفي 
بالمطلوب. ل للولاية في بعدها التاريخي -كما سلعرف- خواتم لاد نه 
على الات كن من المسظلح ان لص قر نكا نا من فيل فإن مصطلح ‏ أختم 
الأولياء“ 0 "“ختم الولاية” اللذين يستخد مهما امن عرني فى مولفاته لم يرد أي منهما لأ في 
القرءان الكريم ولا في السنة النبوية. ما يعني أن هذا الاصطلاح أوالعييي تمي ستدمة 
وقد نظر كثير من العلماء والفقهاء إلى هذين الاصطلاحين من منظور البدعة والابتداع بالفعل ؛ 
ولا يزالون ينظرون إليهما من نفس ال منظور حتى يومنا هذا. والنص الوحيد الذي يمكن أن 
نستند إليه فى هذا المعترك. وإن كان غير مقنع لكثير من العلماء. هو الحديث النبوي ب العلماء 
ة الاجياءة : ولكق على أن يكون المقصوة .من 7 العلما في الحديث. أصحاب العلم الحقيقي 
بيات ونعني بهم -تحديدا- ”الآولياء والعارفك الله تعالى '. 2 إذا كان للتبيين خاتم هو 
محمد يَخِتَدِ (الأحزاب : 1!)40'. فيتبع ذلك أن يكون لورثتهم خاتم هو ''خاتم الأولياء". 
ولقد كان الحكيم الترمذي أول من تنيه إلى ذلك في القرن الثالث الهجري. غير أن 
النصوص التي تبحث. في مؤلفاته. هذا الاصطلاح أو المفهوم الجديد. كلها نصوص شديدة 
الغموض والإبهام. وكيفما كان امر هذه النصوص. فإن متابعة سير البحث في هذا الموضوم 
تقتضي أن نذكر هنا -إضافة إلى ماسبق- أن شخصا سأل الحكيم الترمذيء وقال له «وما صفة 
ذلك الولي الذي له إمامة الولاية ورياستها وختم الولاية ؟». فأجابه الحكيم «ذلك من 
الأنبياء قريب يكاد يلحقهم». قال السائل «فأين مقامه ؟»»؛ قال الحكيم «مقامه في أعلى 
منازل الأولياء في ملك الفردانية. قد انفرد في وحدانيته؛ ومناجاته كفاحا في مجالس الملك 
[ قد انكشف له الغطاء عن مقام الأنبياء, ومراتبهم وعطاياهم وتحفهم)!7). ونتوقف في 


)1 فيمأ يسعلق بمغهوم أجاتم التبيين وما يتفرع عنه من أبعاد ومسائل صوفمة:؛ انظر: 
177-213 8 ,7 بتتهأدا هبه عتطممم بر ععألياق بنع اوستعل ,تصماك تصصيد جز أوممطاء ور زه طالأمساط ,مايه 1 
(2) الترمذيء < ختم الأولياء. ص368-367: وقد يُفهم من كلام الترمذي -بعد هذا النص مباشرة- أن 
سي ل تست ا ل ل لد . وائمأ يتعاقب عليها .على طول 
التاريخ- أشخاص يحملون هذا اللقب. غير أن إجابة الترمذي على السؤال الآخر: (فهل تخاف 
هذه الطبقة من الأولياء على أنفسها؟) تُبِيّن أن الموضوع المسؤول عنه قد تغيّر كلية: وأن 
مضمون الاحابة لم يعد يختص يختم الأولياء على وجه الخصوصء: بل يتسع -بشكل عاه- 
لطائفة الأفراد الذين ينتمى إلبيهم ختم الأولماء هالقعل: 


]]3 


هذا النص عند قوله «من الأنبياء قريب»؛ وأيضا عند كلمة “الفردانية''(التي يشرحها 
الترمذي بكلمة مشتقة من نفس الأصل الذي اشتق منه ابن عربي مصطلح الأفراد ) ؛ 
فهذان التعبيران يتصلان بعلاقة وثقى بنظرية الولاية ومقولاتها في تصوف الشيخ الأكبر: 
كما رأيناها عنده من قبل, وكما نراها في هذا الفصل في وضوح أكثر. 

لكننا نعساءل -قبل ذلك- من هو «ختم الأولياء؟» هنا يصمت الحكيم فلا يجيب 
بشيء, وإن أكتفى بطرح سؤال أورده في قائمته المعروفة. يقول فيه « ومن الذي يستحق 
خاتم الولاية كما استحق محمد ع خاتم النبوة 5» لكن هذأ السؤال الذي ظل بلا أجابة 
عند الحكيم وجد جوابه عند ابن عربي مرتين. مرة في كتابه الذي ألفه سنة 603 ه بعتوان 
“الجواب المستقيم عما سأل عنه الترمذي الحكيه''*3, وفي هذا الكتاب يكتفي أبن عربي 
فى الإجايه على السوال يقوله «المستحق لذلك رجل يشبه اباه وهو أعجمي. هو نسق في 
كلتسع 1[ ] حتيت بج نفورة المللته” ؛ وتختتم به الولاية. وله وزير اسمه يحيى. روحاني 
المحتد ٠‏ إنسي المشهد » 2 المناسبة الثانية ففي كتاب الفتوحاات. ونص ابن عربي هنا 
يعميذ انه اكت وضوحا وأحفل بالمعطيات الهامة التي نفتقدها في نص "الجواب المستقيم ‏ . 
يقول الشيخ الأكبر «الختم ختمان. ختم يختم الله به الولاية, وختم يختم كيك الول رذ 
المخمدية :فاضا ختم الولاية على الإطلاق فهو عيسى للعلا : فهو الولي بالنبوة المطلقة في 
زمان هذه الآامة. وقد حيل بينه وبين نبوة التشريع والرسالة. فينزل في اخر الزمان وارثا 
خاتما لاولي بعده بنبوة مطلقة[ ...] وأما ””ختم الولاية“ المحمدية فهي لرجل من 
العرب من أكرمها أصلا ويداء وهو في زماننا اليوم موجود , عرّفت به سنة 595 هء ورأيت 
العلامة التي له. قد اخفاها الحق فيه عن عيون عباده وكشفها لي بمدينة فأس, حتى رأيت 
خاتم الولاية منه. وهو خاتم النيوة المطلقة, لا يعلمها كثير من الناس. وقد ابتلاه الله يأهل 
الإنكار عليه فيما يتحقق به من الحق في سره من العلم به. وكما أن الله ختتم بمحمد ل 
نبوة : الشرائع, كدلك حلم الله بالحتم المحمدي الولاية التي تحصل من الورت اللحمدي لا 
التي تحصل من سائر الأنبياء. فإن من الأوليا ء من يرث إبراهيم وموسى وعيسىء فهؤلا - 
يوجدون بعد هذا الختم المحمدي. وبعده فلا يوجد ولي على قلب محمد ينك . هذا معنى 
خاتم الولاية المحمدية. وأما “ختم الولاية'“ العامة الذي لا يوجد بعده ولي فهو عيسى 
لاتقلا ء ولقينا جماعة تمن هو على قلب عيسى لليقِل وغيره من الرسل عليهم السلام. وقد 


(3) نعتمد قي إحالتنا إلى كتاب الجواب المستقيم على النص الذي نشره عتمان يحيىء 
وأورده عقيب كل سؤال من أسئلة الترمذي. (النص المقتبس أعلاه من ص [16 من كتاب ختم 
الأولياء) 
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جمعت بين صاحبى ”عبد الله 1 رالحبشي]!. وإسماعيل بن سودكين!. وبين هذا الختم 
دوعا اودارا لقعا ورا م 1 

وإذن فنحن أمام ختمين. خم واصع لا لبس فيه هو عيسى لِلِل الذي يشبه أباه. أي 
يشبه الروح الني نفخها الك في أمه مريم. والذي كان مؤيدأ نضا فى فترة تبليغ رسالته 
بالنبي يحيى لليكلا. وأما الختم الثاني فهو رجل من العرب يعيش مع أبن عربي في القرن 
السادس الهجري. ويضفه في جوابه على السؤال الخامس عشر من أسئلة الترمذي بصفات 
كثيرة؛ منها أن إسمه يواطيء إسم النبي ,كي ؛ وهو ليس من سلالة النبي يي الحسية ولكنه 
من سلالة أعراقه وأخلاقه ملك . ويتضح من كلام أبن عربي في هذا الموضع أن "“ختم الأوليا ء“ 
غير المهدي المنتظر. لأن هذا الأخير من ذريته يَيِبِ . ونسله الحسي''. وما يقوله ابن عربي هنا 
يؤكده في مكان آخر في قصيدة يقول مطلعها : 

الآاان "خم الأرلياء؟ #هببيهد وعين إمام العالمين فقيد 

هو السيد المهدي من آل أحمد هو الصارم الهندي حين يبيد !كا 


اص 2 


غير أن كل ذلك لا يمَكّننا من معرفة المشخصات الحقيقية لختم الولاية المحمدية» ولا من 
واد و على حدة. فهذان الختمان سوف يصير 
الأمر فيهما إلى خوا نراق ثلاثة توذاةهغيها المتدكلة سيقورة وتعقيدا . 

ولعل من 0-0 5 تداك بجمع العناصر والحيثيات اللازمة لبحث هذا الموضوع 
قبل ان نبدا في عرض المناقشات التي تثيرها نصوص ابن عربي الغامضة والمتناقضة ايضاء 
وذلك بالرغم ما قد نسيبه للقاريء من لبس أو غموض أو تكرا ا 00 قبل. ولقد نعلم أن 
بعضا من هذه الحيثيات كُتب من قبل وعر ف في أعمال , ا من أمغال 
أبو العلا عفيفي وكوربان وإزوتسو””. لكن كل هذه الحيثيات كانت قاصرة على اقتباسات 
مختصرة لا تمثل إلا جزءاً ضئيلا بما هو مطلوب في معرفة هذا الموضوع. 


(4) من أبرز اما ادر عربى المقربين» شُوفى بملطية سنة 1221/618. انظر فى قصة وفاته 
الفتوحات. ١ءص221:‏ والدرة الفاخرة "الترجمة الإنجليزية' ص 158 رقم 71. 

5 سا مل ب سكين زت12485/646 )تلميذ آخر وثشيق الصلة بابن عربي ومقرب إليه؛. كتب 
يكحا لابن عربي على كتاب التجليات؛ وقد سمعه شفاها من الشيخ . وهو شرح نفيس جدا . 

(6) الفتوحات. 2ص 49 . 

(8) الفتوحات»: 3 ص 325. 

(9) أبو العلا عفيفي: الفلسفة الصوفية لابن عربي (بالإنجليزية) ص101-98, ومقدمة هنري: 
كوريان نغ لكتاب "تسن التصوهضر" لحيدر ا ملي؛ فاضا 
1 61 |5 111 (فهرس المصطلحاتء صادة :. :52621) ؛ أزْ وتسو: 120[5711 0110 51//75171: الفصل 16 
0م 5:6 في مقاله 16 "ناد ماع ه6101 ممم نأ © آذه :4 1 المنشور في مجلة 
"عجبرم لط '. [ عل عخرم أ[ »باريسء [198. ص 239-224. وفي هذا المقال ترجمة -فغفير أميتة في 
تحديد المواضع والصفحات- لبعض نصوص الفتوحات. 1 ص 329-319 ؛ 2 ص 49. كما بعتمد 
كاتب المقال -فى ترجمته لبعض الفقرات من فصوص الحكم- على النقل المياشر من ترجمة 
-8::7©1/:6714 الجزئية- لكتاب الفصوص . 
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وتعدا من نصوص ابن عربي بالنص الذي يقول فيه « ومنهم [من الرجال! رضى الله عنهم 
الختم. وهو واحد. لا في كل زمان. بل هو وأحد في العالم» . يختم الله به الولاية المحمدية» فلا 
يكون في الأوليا المحمديين اك يده وثم ختم آخر يختم الله به الولاية العامة من آدم إلى آخر 
ولي وهو عيسى آل هو ختم الأولياء. كما كان ختم دورة الملك؛ ومجيئه من علامات 
العا 0 

قافنا ختم الولاية المحمدية ذ فهو أعلم الخلق بالله. لكوتي مدر جد مان كد 
بالله ويبمواة قع الحكم منه. فهو والقرءآن أخوان: كما أن المهدي والسيف أخوان»! '!". والمقصود من 
مواقع الحكم في هذا اسحياديت؟ هم أولياء.أي في دائرة أسرارهم الإلهية التي هي 
مناط الولابة فيهم. وفي هذا المستوى امب سن قار ار يحدثنا عنها ابن ل 
ل د . أما الأنبياء. بما هم أنبياء. أي بما هم مبلغون للوحي الإلهي 
المقدس. فهم -على العكس من الحالة الأولى- '“مطالع الحكم". فهم “شرقيون”"“ في حد النبوة, 
و”غربيون'' في حد الولاية. أما الإشارة إلى ”'الأَحْوَة'* التي تطابق ما بين القرءان الكريم والختم 
فهي مرتبطة بم مر من ثبوت التوافق بين الإنسان الكامل والقرءان !2 كما ترتبط هذه الإشارة 
أيضا يبت هبر من قصيرة في مطلع كتاب الفتوحات!3!, يقول فيه ابن عربي : 

أنا القرء «ادوالسع الثاني وروح الروح لا روح الآواني 

والقول شيم لتقلا هو ختم الولاية العامة. د كذة أبن عربي في مواضع كثيرة من 
كلامه. لحن تصاعية فى كل فوطعم جديدات بخاضة و دقائق معينة: لا مفر من أخذها 582 
اللبياة وعدم المجازفة بأي منها: ففي الباب الرابع عشر من الفتوحات, وهو “في معرفة 
أسرار الأنبياء''. أي أنبياء الأولياء. (وسيتضح أن الكلام هنا يدور حول الولاية في أقصى 
درجاتها العليا. أي الولاية بوصفها نبوة لا وَحي فبيها ولا تشتريع »تقول آيسن عون 
«وان عيسى لبقلا اذا نزل » ما يحكم إلا بشريعه محمد 0 ٠‏ وهو(عيسى) خاتم الأولياء. 
ادام قرت تمن د أن ختم ولايتته والولاية مطلقا بنبي ورسول مكرم. ختم به مقام 
الولاية, فله يوم القيامة حشران : يحشر مع الرسل رسولا, وس معنا زلا تاها لحني تلد 
0 تغالى والعاسن بهذا المقاد على قاتر الأتسيا 177 

ثم فضي مع نصين آخرين من نصوص ابن عربي في مسألة العلاقة بين ”ختم الولاية 
العامة'*. و”خمم الولاية المحمدية'“. قد يصعب التوفيق بين مدلوليهما. أما النص الأول فهو: 


110 فعاف تس 3 

(11) الفتوحات؛ 3 ص 329. 

(12) انظر الفصل الرابع من هذا الكتاب. ص 74 هامش 38. 

(13) الفتوحات1! ص 9. وقد ورد هذا البيت أيضا في كتاب الإسراء ص 4. 
(14) الفتوحات: آص 150. 
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«وللولاية المحمدية المخصوصة بهذا الشرع المنزل على محمد يد ختم خاص هو في الرتبة 
دون عيسى اللا لكونه رسولا .: وقد ولد في زماننا ؛ و رأه ايكن 15١‏ والكيفيت به ورأيت 
العلامة الختمية التي فيه. فلا ولي بعده إلا هو راجع إليه: كبن انالا الى يعد ميد ا إلا 
وهو راجع اليه م كالياسن وعيسى, والخضر في هذه ال 1 

0 النص الثاني فهو قوله وح فيو 1 إلى الأرض في آخر الزمان 6 
ا رسول تابع إيا ب فله ختمدورة املك وختم الولاية العامة 57 ات: 
الولاية المحمدية وهو الختم الخاص لولاية أمة محمد الظاهرة'”'' فيدخل في حكم ختميته 


عسى للعلا : وغيره كإلياس والخضر. وكل ولي لله تعالى من ظاهر الأمة. فعيسى لكلا وإن كان 
ختما فهو مختوم تحت هذا الخاتم المحمدي»!5!!. 

وهناك كتتاب ألفه ابن عربي قبل رحلته الأخيرة إلى بلاد الشرقء ديو البستمن 
اوه الي آخره على محور وحيد هو””الخته" د:هذا الكعان هر ”عنقا مقن" !119::وعنوائة 
الكامل ”كناب عنقا مغرب فى حم الأرلساء وشينس المشرق” : :وتذلنا كلمة ”نين المفرن؟' 
على خاصة ”التنيؤ'“ لهذا الكتاب. ونعني بها الإشارة إلى المهدي المنتظر !70 , ثم إن الإشارات 
الخفية التي يزخر به هذا الكتاب إنها تتعلق -في المقام الأول- بختم الولاية العامة فقط. وفي 
هذا الكتتاب يحصي ابن عربي تسعة وعشرين موضعا في القرءآن الكريم (لا يحددها) في 


(15) مُفهم من كلمة أيضا أن ابن عربي رأى عيسى كذلك. وفيما يتعلق برؤية ابن عربي 
للأنبياء, انظر الفصل الأول مسن هذا الكتاب, وهامش7 من ص 25. وانشظر فى علاقته 
يبعيمسى لك قا الفصل الخامس من هذا الكسايب أنضاء وعامشة من هو 

(16) اا .ص 1585. وتلاحظ أن الحجمئة الأخبرة في هذا النص تشير إلى إمكأن وجود 
حالات متشايهة؛ أو -يعبارة ادق - مظاهر خاأصة للوظائف الكونية قي الأممالسابقة, حسبما 
بَؤْخذ -بدلالة المفهوم- من قوله 'الآأمة المحمدية": وقد ضرب الشيخ الأكبر أمثلة لهذه الوظائف: 
اإلياس وعيسى والخضر . 

(17) أي الآمة الإسلامية بالمفهوم التاريخي -الزمني- لهذه التسمية: ولهذا القيد: (الظاهرة) - 

# المذكور في النص أعلاه- أهمية كيرىء لأخنا إذا! ضربنا صفحا عن الجائب الثاريفي الظاهري 
فا ن كل الا مم المرتيطة يالوحي الإلهي فى ليله رجافيه نيد آم مجهديا صيمًا تكرر: 
نظرية الحقيقة المحمدية . 

(18) الفتوحاتء 3 ص 3514 ؛ 4 ص 195. 

(19) اعتمدنا هنا على الطيعة التجارية لكتاب عنقا مغرب (القاهرة 1954) : ورجعنا أيضا إلى 
مخطوطة راغب باشا 1453و رقة (180-133ب)ء: ومخطوطة برلسن (3266 1/10( )التي يرجع تاريخها 
إلى سنة 597ه , وهذه النسخة مقروءة على المؤلف .ومن المحتمل أن يكون أبن عربي قد ألف 
هذا الكتاب سنة 595 (انظر ص17-15من طبعة القاهرة). هذ! ويصرح ابن عربي في مقدمة 
الكتاب أنه كان في نيته أن يتكلم عن مقام 'الإمام المهدي' و"ختم الأولياء” في كتابه : 
"التدبيرات الإلهية' لكنه تراجع عن ذلك. انظر عنقا مُغرب. ص6-5. 

(20) هذه الحسمية مرتيطة بالحديث الوارد فى علامات الساعة التى سأله عنها (ص 10[) رجل من 
أهل تبريز '. ولم يجبه ابن عربيء» لأنه كان يعرف أن السائل لم يكن من أهل المغارف الحقيقية, 
وكان حسال عدافع من الكامل الحقلى الضرف: 
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أربعة عسرة سوره : يذكره بأسمائها . ويقول إنها تتضمن ذكرا عن الختم. ٠‏ وبتتبع السور التي 
أشان البها يمكن أن: نخلص إلى أن المقصود من الختم هنا هو عيسى: ٠‏ قفي هذه السور ذكر 
صريح أو مضمر عنه ل!!2). ويصر ابن عربي على ضرورة عدم الخلط بين وظيفة الختم ووظيفة 
المهدي. كما يصر على خَطْإٍ تفسير مفهوم "الختم” تفسيرا زمنيا مرتبطا بتسلسل فترات 
التاريخ ” فليس الختم بالزمان: وإنما هو باستيفاء مقاء العيان“!22؛ وأخيرا يلفت نظرنا في 
هذا الكتاب تحذير ابن عربي للقاريء من أن يغفل عن حقيقة هامة. مضمونهاء أن كل شيء 
يقال عن العالم الأكبر له ما يقابله في العالم الأصغر (الإنسان). إذ في كل كائن مهدي 
وختم ...إلخ. وهذا التحذير ينبغي أن يُوْحْذْ في الحسبان كلما أثار ابن عربي موضوع الوظائف 
الكونية» أو أثار قضية من قضايا البعث والمعاد الأخروي. يقول الشيخ الأكبر «فمتى ذكرت 
ف كناب هذا أو في غيره حادثا من حوادث الأكوان. فإفا غرضي أن أثبته في سمع السامع؛ 
وأقابله بمثله فى الإنسان [. .] فانظر إلى ملكك الأدنى إليك». 
ويعود بنا النص ى العالى إلى “ختم تم الولاية'” المحمدية كرة لقص وهنا التعن عبان عه 
مقتطفات من تتاب الخصوص 5 مسألة العلاقة بين وظيفة "“ختم الولاية” المحمدية. ووظيفة 
واحية ٠‏ وهو محمد ينب , أو بتعبير أدق الحقيقة المحمدية. يقول الشيخ الأكبراة”' 
د..فاذن المتجلى لاما رأى سوى :ضورتة فى عرآة الحق: :وما رأئ الوق :ولا يمكن أن :يراه مع 
علنة انلها رأى صورته إلا فيدء كالمراة في الشاهد إذ ذاعايت الضووة نينا لا تراها مع علمك 
أنك ما رايم المي أرهيعك الأاقهها فاح نلك ونال تصيه لتجليه الثاني لجع 
المتجلّى له أنه مارأه. [...] وقد بيتا هذا في الفتوحات المكية!25, اذا ذقت هذا ذقت الغاية 
التي ليس فوقها غاية في حق المخلوق. فلا تطمع ولا تتعب نفسك في أن ترقى في أعلى من 
هذا الدرج. فما هو ثم أصلاء وما بعده إلا العدم المحض. 
«فهو مراتك في رؤيتك نفسك, وأنت مرآته في رؤيته انيتا وظهود أحكامها ولنست سوم 
عبت فاختلط الأمر وانبهم : فمنًا من جهل في علمه فقال «والعجز عن درك الإدراك إد راك »ا 
ومنا من علم فلم يقل مشل هذا القول. وهو أعلى القول [أي القول بأن «العجز عن درك 


(21) عنقا مُغربء. ص 74-72. لاحظ أن اين عربي يوائْم بين عدد السور (14) وبين الأحرف القردة 
أو النورائية. وعددها أيضا (14) حرفاء كما يوائم كذلك بين العدد (29) وبين عدد السور التي 
تبداً أوائلها بهذه الأحرقا. 

(22) عنقا مُغرب»: ص71 

(23) المصدر السايق» ص7 : وفكرة مطايقة الإنسان لتركيب العالم الأكير فكرة سائدة في معظم 
كدّاب : التدبيرات الالهية ؛ وهو كتاب ألف في نفس الفترة التي ألف فيها عنقا مُغرب» وإن 
كان كتاب التدييرات الإلهية سابقا في التأليف على كتاب عنقا مُغرب . 

(24) القصسرهن: اهن 64-61 (الفضن الشيتى): 

(25) اتظر على سبيل المثال لا الحصر: الفتوحاتء 1.ص 163. 
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...إلخ». والذي ينسب إلى أبي بكر الصديق بنك هو أعلى القول] ؛ بل أعطاه العلم السكوت: 
ماأعطاه العجز. وهذا هو أعلى عالم بالله. 
«وليس هذا العلم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياء. وما يراه أحد من الأنبياء والرسل إلا من 
مشكاة الرسول الخاتم. ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة خاتم الأولياء.[...] فإن 
الرسالة والنبوة -أعني نبوة التشريع ورسالته- تنقطعان. والولاية لا تنقطع أبدا. فالمرسلون» من 
كونهم أولباء لا درون ما ذكرناه إلا من مشكاة خاتم الأؤلباء. فكيف من دونهم من /١‏ لأولداء؟ وان 
كان خاتم الأولياء تابعا في الحكم لما جاء به خاتم الرسل من التشريع؛ فذلك لا يقدح في مقامه 
ولا يناقض ما ذهبنا إليه : فإنه من وجه يكون أنؤل [من خاتم الرسل] كما أنه من وجه يكون 
أعلى. وقد ظهر في ظاهر شرعنا ما يؤيد ما ذهبنا إليه في فضل عمر في أسارى بدر بالحكم 
شهدم ؛ وفي تأبير النخل. فما يلزم الكامل أن يكون له التقدم في كل شئ وفي كل مرتبة؛ وإنها 
نظر الرجال إلى التقدم في رتبة العلم بالله : هنالك مطلبهم. اما حوادث الكون فلا تعلق 
لخاطرهم بها . فتحقق ما ذكرناه. 
وول سكل التن.. 535 يد النبوة بالحائط من اللبن وقد كَمْلَ سوى موضع لبن . فكان يلت تلك 
ال غير أَنيلِْ لا يراها كما قال لبنة واخلة راهنا خاتم الأولياء فلا بد له من هذه الرؤيا . 
فيرى ما مثّله به رسول الله يل ويرى في الحائط موضع لبنتين؛ واللّبن من ذهب وفضة؛ فيرى 
اللبنتين اللتين تنقص الحائط عنهما وتكمل بهما لنة ذشوولكة نحي فلأ نين ا تررق ننسه 
تنطيع في موضع تينك اللبنتين. ٠‏ فيكون خاتم الأولياء تينك اللبنتين فيكمل الحائط. والسبب 
الموجب لكونه رآها لبنتين أنه تابع لشرع خاتم الرسل في الظاهر وهو موضع اللبنة الفضة. وهو 
ظاهره وما يتبعه فيه من الأحكام. كما فو أخلغين الله فى النسر جمنا هو بالصورة الظاهرة متيع 
فيف شورق الام على فا سو هليف فلابد أ واوا نتهكنا وهو موضع اللبنة الذهبية في الباطن, 
فإنه أخذ من المعدن الذي يأخذ منه الملك الذي يوحى به إلى الرسول. فإن فهمت ما أشرت به فقد 
حصل لك العلم النافع بكل شيء. 
«فكل نبي من لدن آدم إلى آخر نبي ما منهم أحد يأخذ إلا من مشكاة خاتم النبيين: وان تآخر 


و جود طينته. داه عوييت مرحو ٠‏ وهو قوله يي « "كنت نبيا وأدمرببن أمذاء لين و1277. وخخيرة 


من الأنبياء مننا كاق نينا الااحين بعت وكذلك خاتم الأولياء ء كان وليا وادم بين الماء والطين, 
وغيره من الأوليا ء ماكان وليا إلا بعد تحصيله شرائط الولاية من الأخلاق الإلهية في الاتصاف 


بو 


عاحن كوو اد تان تس بالزلى قمر" 


3 البخاري؛ مناقبء 18. ظ 
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«فخاتم الرسل من حيث ولابته. نسبته مع الخاتم للولاية نسبة الأنبياء والرسل معهء فإنه الولي 
الرسول النبى. وخاتم الأولياء الولي الوارث الآخذ عن الأصل المشاهد للمراتب. وهو حسنة من 
حسنات خاتم الرسل محمد ع مقدم الجماعة وسيد ولد آدم في فتح باب الشفاعة». 
ان الفقرة الأخيرة من هذا النص المطول ذاث أهسة بالغة فى مسألة تصحيح المفاهيم. 
ووضع الأشياء في موضعها الصحيح ؛ ففي ضوء مضمونها البين الصريح يغدو اتهام ابن عربي 
بالقول بتبعيه الرسل والاننيا ء لخنتم الولاية المحمدية وأخذهم عنه؛ وما يترتب على هذا الاتهام من 
القول بأفضلية الأولياء على الأنبياء والرسل.كل ذلك يغدو -ومن منظور التصوف الإسلامي 
ذاته- سَوَءَةٌ من السوءات الفكرية تكشف عن سوء فهم أو عن سوء قصدء بل إن هذا الادعاء 
ليتناقض تناقضا صارخا مع ماتقرره نصوص قاطعة وحاسمة في أ: دبيات التصوف الإسلامي من 
أفضلية الرسل والأنبياء على الأولياء .٠‏ فختم الولاية, كما نقرأ في هذا النضء لبس اله يده 
من حسنات خاتم الرسل محمد يت '“. واننا لنقرأ فى الفتوحات '2*! كلمات تكشف القناع عن 
هذا اللبى ووتوطم عرق الأمر قي «رقرل يها الخني الأكبر «ولهذا الروح المحمدي (وهي تسمية 
يطلقيا أبن عربي على الحقيقة المحمديه) مظاهر في العالم. أكمل مظهره في قطب الزمان؛ وفي 
الأفراد ؛ وفى ختم الولاية المحمدي. وختم تم الولاية العامة الذى هو عيسى للِّلا ». 
إن هذا النص ليقرر في وضوح أن ختم الولاية المحمدية -بما هو فرد متوحد في التاريخ 
- فإنه جرد نائب. أو مجرد تكريس لظهور الختمية -أي وظيفة الختم- ظهورا حسيا في هذا 
العالم. فهو لا بنتمي -أزلا وأبدا- إلا للحقيقة المحمدية فقط. مثله في ذلك مثل القطب وغيره 
من أصحاب الرتب الروحية حية في ديوان الأولياء .. فمحمد يبد هو في ظاهر الأمر خاتم النبيين: وفي 
باطن الأمر + ختم الولاية العامة والمحمدية. دإذن فالعبارات التي ور دت في نص الفصوص. والتي 
بدت لنا مزعجة أو خارجة على الحد الشرعي؛ لم تكن لتقرر تبعية النبي أو الرسول لشخص أخر 
غيرهماءأو تَوَقُفَ كل منهما على ذلك الشخص. بل كانت تقرر -في عين النبي ذاته- حضوع 
الوجه الظاهر للنبي: للوجه الباطن في النبي نفسه. أي خضوع النبوة بما هي وصف للمخلوق 
ينهي بانتها ء «الإعانه للولانة الت فى ضذة إلبية اديه لد (١‏ رلسنها الماك رلا القنا». 050 
هذا المنظور , ينبغى أن ننظر إلى المفارقة التي تبدو في أمر العلاقة بين ختم الولاية العامة. وهو 
عيسى لكلا وختم الولاة المحمدية : فخته تم الولاية المحمدية إذا نْظر إليه بم هو ممشل لختمية الولاية 
فقط. وبقطع النظر عن أي اعتبار ااخ روزا اعتبارالمنبية قفتي اخر إذ! نظر إلية باعثبان انه 
لنب ومزلة ولابي] ,ا فاتماعه كر ينوا ميقي أقل وادون + روفرف هذه | ارج لاحك يخطع كم 





لس لصي ور وو ار لكا كف ل 1 
الفحوكات» 1 صن 3 
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الولاية العامة عيسى لأنه نبى ورسول. لكن إذا نُظر إليه باعتباره المظهر الذي يجسد على مدى 
التاريخ أعمق وجوه الحقيقة المحمدية وأحفلها بالأسرار ونعني به الوجه الذي تستمد منه الولاية 
حقيقتها وأصلها الأصيل. فإن الختم المحمدي -حالتئذ- ””يدخل في حكم ختميته عيسى لقلا : 
ورة[. .] فعيسى لِللا وإن كان ختما فهو مختوم تحت ختم هذا الخاتم المحمدي" . 

وتبقى في هذا الموضوع مسائل كثيرة تحتاج إلى توضيح؛ ولكن قبل أن نعرض لمسألة 
تحعديد هوية الختم المحمدي '. وتحديد من يختم يهذين الختمين. ٠‏ كل على حدة؛ تجب ب الإشارة 
ان شخض ثالث بطلى عليه هذا اللقب» ويتسس 7 ولعلنا لا نَخَطي #الضوات: أو يشطننا 
الصواب إذا قلنا إن ابن عربي لم يتحدث عن هذا الختم ”الثالث" إلا مرة واحدة فقط. وذلك في 
ْ السطور الأخيرة من نفس الفصل الذي اقتبسنا منه الفقرات السابقة. يقول أبن عربي « وعلى 
قدم شيث يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الإنساني؛ ؛ وهو حامل أسراره؛ وليس بعده ولد في 
هذا 3 ٠‏ فهو خاتم الأولاد . وتُولد معه أخت له فتخرج قبله. ويخرج بعدها . ويكون رأسه عند 

جليها. ويكون مولده بالصين ٠‏ ولغته لغة أهل بلده. ويسري العقم في الرجال والنساء ٠‏ فيكثر 
الشكاح من غير ولادة. وبدعوهم إلى الله فلا يُجاب. فإذا قبضه الله تعالى وقبض مؤمني زمانه 
بقي من بقي مثل البهائم لايحلون حلالا ولا يحرّمون حراما. يتصرفون بحكم الطبيعة؛ شهوة 
مجردة من العقل والشرع. فعليهم تقوم الساعة»"". 

وقول إن الخور الى يقرو يه خات الا ولاف: كبوا جد من مجرد الإشارة إلى سريان العقم 
في الرجال والنسا ٠ ٠‏ وانتهاء النوع الإنساني كله مع ظهور هذا الخاتم ؛ ذلك أن وصفه بأنه "على 
قدم شيث“ يشير بوضوح -في لغة ابن عربي- إلى أن هاهنا وفي أعماق هذا الختم ”“وليا“' 
وبوصف أدق : هاهنا أموذج للولاية الشيثية. وأذا كان هذا الولي هو خاتم الأولاد فلا يولد بعذة 
أحد. ومن ثم لا يولد بعده ”ولي فلا شك في أنه بهذه الأوصاف. ختم للولاية كذلك. . وأذن 
فما هو وجه علاقة خاتم الأولاد بعيسى إللا الذي ينزل في نهاية الزمان: ولهء فيما يقول 
بن عربي ؛ وكمدور الك كر موصي ؟ وقبل أن نغز السير في ست هذا يجب 


ب. 539 


29 إضافة إلى زوه سُوحِد الخدم آخر يقول عنه أبن عربي : ! نه خنم الأسماء ء الإلهية, وإسمه 
هو ا ا الهوية المطاي للموجود بما هو موجود اكوواودل على ا 

(30) اميس اهن وكاخمطا فنناة ادحل الس كتفسة قطبوى رمحيدا و ار 
الصوفية مستمد من الحديث الشريف: « اطلبوا العلم ولوبا لصين » (وهذا الحديث وإن لم يرد في 
الصحاح الستة. إلا أنه رواه البيهقي؛ ونقله عنه السيوطي في كتابه : الفتح الكبيرء | أص193). 
هذا ويرى بعض شرا ع أبن عربي أن شثمة إشارة أخرى إلى الصين وى ردت في سياق نص ملغزء 
من نصوصض رسالة “الشهرة التعمانية” (انظر عكمان .يهن : الفهرس: العاف» رقم 665) تقول 
فيه أبن عربي «إذا دخل السين في الشين يظهر قبر محيي الدين ». . وهذه الرسالة غلبت 
نسبتها كثيراً إلى ابن عربي أيام الإمبراطورية العثمانية. وهي -دونما ريب- رسالة مزيفة 
ولنسنة من مصتقات الكيخ الأكدر: 
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الفقرات المقتبسة انفاء أنه عرف هذا الخاتم المحمدي في فاس سنة 595ه. لكنه يقول في موضع 
آخر «وعلمت حديث هذا الخاتم المحمدي بفاس من بلاد المغرب سنة أربع وتسعين وخمسمائة !'*'. 
ونقول إن هذا التاريخ(595) لا شك في انسقطة قلم, وا هيده (594) ربما كانت هي التاريخ 
الصحيح؛ لأن كتاب “الإسرا ' الذي فرغ ابن عربي من تأليفه.كما يقول. في فاس في شهر 
ا ا : ع إشارة لا يفهم معناها - فيما نرى- إلا في ضوء هذا الحدث 
الروحي الضخم. وأعني به رؤية ابن عربي لخاتم الولاية المحمدية'32). وريها كان من الضروري 
تقدير تاريخ أسبق من التاريخ المذكور كنقطة بداية ننطلق منها في تحديد هوية الختم. اله 
يلزمنا ا أن نرجع إلى قصة رؤيا ابن غريي للكعية امبنية من قالامن نطة وآخر من ذهب» 
والتي سردها في فصوص الحكم. وفى الفتوحات أيضا في صورة '”قصة'' من قصص الترجمة 
الذاسية الخالصه. 


31 اتتخوساك :3 فى 5114 

(32) كتاب الإسراء ص 21 26. وتاريخ الفراغ من تأليف هذا الكتاب مسطور في ص 92. لكن هذا 
القاية الذكوو أعلاه (594) تؤكده -صراحة- قصيدة في ديوان الشيخ الأكير» ط. بولاق» 271اهه 
ص332- -33ق3, وشناك نص غامض - بعض الشيء- في كتاب : عنقا مغرب (ص16-15) ببدو هو 
الآخر متطابقا مع تاريخ (595): «عما يتل تريب الخوارثاقزتتنا قاريفي فى نوضوعنا بهذا 
اها 


رم 


يدور الباب الخامس والستون من الفتوحات. حول موضوع معرفة الجنة ومنازلها 
ودرجاتها. وفي هذا الباب يشير ابن عربي مسألة إمكان أن يعرف بعض الناس 
-وهو في هذه الحياة الدنيا- طبيعة نشأته الأخروية في الجنة. وإمكان أن يوجد الشخص 
الواحد في منازل عدة في وقت واحدء وأن يؤجر فى الزمن الواحد من وجوه كثيرة يَفضل بها 
غيره تمن ليس فى مقامه هذا ٠‏ ثم ينتقل ابن عربى انتقالاا مفاجئا ليقص علينأ رؤيأ منامية 
رأ ى فيها الكعبة مبنية من لبنة من فضة ولبنة من ذهب. يقول فيها دولقد رأيت رقيا 
يل ني حا افاكله إلالينة واحددة 000 اك | اللبنة لا رسول بحدي يي فش 
فإن مسمى الحائط هذا المشار إليه؛ لم يصح ظهوره إلا باللبن[1الأنبياء] . فكان ملك 
حاتم النبيين [ وهو المشار إليه فى هذه الرؤيا باللبنة الواحدة]. 
«فكنت بمكة سنة انسع وتسعين , وخمس مائة. أرى فيها -فيما يرى النائم- الكعبة مبنية 
بلبن فضة رذهب. لبنة فضة. ولبنة ذهب. وقد كملت بالبناء. وما بقى فيها شىء. وأنا 
أنظر اليها وإلى حسنها . فالفتُ إلى الوجه الدى بين الركن اليمانى وألركن الشامي 
(الذي) هو إلى الركن الشامى أقزب.(فوجدت) موضع لبنتين: لينة فضة ولبنة ذهبء 
ينقص من الحائط في الصفين في الصف الأعلى ينقص لبنة ذهب, وفى الصف الذي يليه 
ينقص لبنة فضضنة . فرأيت نفسي قد انطبعت في موضع تلك اللبنتين. فكنتء أنا. عين تلك 
اللبنتين. وكمل الحائط. ولم يبق في الكعبة شىء ينقص. وأنا وأقف انظر, وأعلم أنى 
وأقف. وأعلم أنى عبن تينك اللبنتين أشك في ذلك وأنهما عين ذاني. واستيقظت 
وشكرت لله تعالى. 
١‏ وقلت متأولا. إني في الأتباع. فى صنفى. ٠‏ كرسول الزّر # ع فى الأنبياء ء عليهم السلام. ٠‏ وعسى أن 
أكون ممن خته الله الولاية بى. وما ذلك على الله يعزيز © (فاطر:17). وذكرت حديث النبي ,ب في 


(!) انظر الفصل الثامن من هذا الكتاب (هامش26). 
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ضربه المثل بالحائط؛ وأنه كان تلك اللبنة. فقصصت رؤياي على بعض علماء هذا الشأن بمكة؛ من أهل 
2 فأخبرنى فى تأويلها بما وقع لي. وما سميت له الرائي من هو؟'”'» 
وكلمة عسى'*' تعبر عن رجاء وتطلع من ابن عربي إلى هذا الأمر, وهذا النص وإن كان يوحي 
بأن ابن عربى هو ختم الولاية المحمدية, إلا أنه ليس قاطعا في انه قد تحقق بهذا المقام بالفعل. 
وكذلك تفسير بعض العلماء م من اهل توزر لهذه الرؤيا با لا بدلنا -على وجه اليقين- على ترجيح احد 
الاحتمالين السابقين خلى الآخر ومع النتصوص التى أوردناها من قبل تزداد المسألة تعقيدا وغموضا. 
لأن ابن عربى يذكر -في هذه النصوص- أنه لقى ”الختمة : وتحدث أليه؛ ما يعنى أن الختم شخص 
آخر غير ابن عربي؛ لكننا نجازف بالحكم لو رحنا نفهم من هذه النصوص أن ابن عربي ليس هو 
"الختم” على وجه اليقين, فكثيرا ما يحلو لابن عربي؛ ولغيره من الصوفية أيضاء أن يتحدثوا في 
كتاباتهم عن شخصية القصة أو الحدث بأسلوب معمى: ويعبرون عنه بضمير الغائب. لكن مقارنة 
الحوادث. وتجميع المعلومات, وتنظير النصوص المختلفة في كشابات أبن عربي. كل ذلك يؤكد على 
أن المقصود من قوله «فلان» أو «هذا الرجل من أهل طريقتنا » ليس إلا ابن عربي نفسهء وأن الحذر 
هو الذي أملى عليه أسلوب التورية والتعبير عن النفس بضمير الغائب. 
' وما عرض به ابن عربي هنا من غير تصريح كاد يصرح به تصربحا مباشرا في نصوص أخرى 
يؤكد فيها أنه هو الختم نفسه. فهو يقول في قصيدة يفتتح به الباب الثالث والأربعين من الفتوحات : 
أنا ختم الولاية دون شك لورني الهاشمي مع المسيح”” 
والمقصود من الهاشمي هناء لا شك هو محمد يثك أما المسيح فقد مر بنا من قبل أنه 
الأستاذ الأول لابن عربي''. ومن المهم أن نبين -من الناحية التاريخية الصرفة- أن إنشاء هذه 
القصيدة التى يصرح فيها ابن عربي تصريحا صوريا باتصافه بلقب الختم يسبق -تاريخيا- رؤيا 





)2( ريبما يقصد ابن عربيى بيعض علماء ء توزر هذه الشخصية التى يذكرها مرا رأ بإسيم: إسى 
العباس على بن ميمون ين اب التوزرىء ويلقيه اين عربىي -أحيانا- - بالقسطلانى» د توفي يمكة 
ستة 636 شه وهوالذى الف أبن عريي : كتاب الخلوة المطلقة | الفتوحاتء, أ ص 392-391) رذ 
على سؤال بّعث به إليه» انظر أيضا قصته فى الفتوحات. 4. ٠ص‏ 23 ] »؛ وهو غير تقى 
الدين أبى القاسسم عيد الرحمن بن علي ين مِيمون بن آبء الوارد ذكره في كتاب : نسب 
الخرقة. والفتوحات: 1» ص187: والذى تلقى منه ابن عربي الخرقة الخضيرية . 

3 الفتوحاتء [1.ص 318- -319 (ج 5: ص70-58, يتحقيق عتمان يحيى), ويجب أن تلقت النظر 

هنا إلى ان هذه الروسا الحنى رأهاالشيخ فى سنة 599 ه : .تسبق كثيرا ماكتيه ابن عريى فشي 
القعرة التى نقلناها من الفصوص فى القصل السايق من كتابنا هذاء لأن كتاب القصوص له 
يَؤلف إلا فى سنة 627 ه. 

(4) ترد كلمتا . عسى ولعلء مرتبطتين هكذا. فى القتوحات في أكثر من موضع:ء انظر على سييل 
اللمثال القتوحاتء: 2. ص 2/6 ؛ 3 ص 204 . وبلاحظ أغلب شرا ابن عربي (مثل جندي في شر ح 
فصوص الحكم: ص113) أن أبن عربي -فى الأعم الأغلب- حين يتحدث عن درجته الروحية 
الخاصة به يستعمل تعبيرات تدل على التمني والترجي أكثر مما تدل على تقرير حقيقته 
ووافقعه القفجليىي: ومو برى أن هذا الأسلوب أليق في ملاحظة الأدب مع الله تعالى . 

(5) الفتوحات 1ص 244 وكلمة الورث في شطر البيت الثاني يجب تصحيحها إلى '"لورشي”, 

6 انظر هامش 9 من ص 79 من هدًا الكتاب . 
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اللبنتين التي يبد فيها أقل تأكيدا وأقل وضوحا وصراحة. ونحن نجد هذه القصيدة في 
الفتوحات. في نسختها الأولى التي كتبها أبن عربي فيما بين سنتي 599 ه- 629 ه. ومن 
المحتمل جدا أن يكون إنشاء هذه القصيدة تم فى بداية هذه الفترة المشار إليها'”. وثمة نص 
ثان متاخر عن النص السابق. يبدو منه ايضا انه اقل تحديدا ووضوحا يتحدث فيه أبن عربي 
غما يسمي "المقام الابراهيمي"": وقى تسمية ممردوجة المعتى تطلق على المكان المعروف» 
هناك. في الحرم المكي إلى جوار الكعبة. كما يطلقها ابن عربي على ”المقام الروحي'" لأبي 
الأنبياء إبراهيم للا؛ يقول الشيخ الأكبر «فنرجو أن يكون لنا نصيب من الخلّة. كما حصل 
[لإبراهيم] من د, د الكمال والختام. والرفعة السارية في الأشياء في هذه الأمة. الحظ الوافر 
بالبشرى في ذلك »'22. وإذن فابن عربي -وهو يكتب هذا النص الأخير- لم يكن قد وصل إلى 
تام مرتبة “الختم"”. وإلا لما رجاها في 'بداية كلماته. غير أن كلمة ل ل 
ابن عربي تعني أن وظيفة الختم تتسع لأكثر من شخص., بل نقول إنها وظيفة مشتركة بين ثلاثة 
أشخاص : عيسى. وآخر الأولياء. وختم الولاية المحمدية : فالختم الأخير -إذن- جزء أو نصيب 
من الختمية المشتركة. وهذا الاستنتاج تؤيده قصيدة أخرى -لم نستطع تحديد تاريخها-. وفيها 
بذكر عيسى للتكلا مع ابن عربي الذي يصف نفسه بأنه الختم : 
إلى ان سين سيدا والنصر منه كما قد جاء في الكتب 
لاتني عانق الأصل ذو كسسسسرم من طب , 26 حجن أب نات 
وإنني خاتم الأتباع أجمعهم-2 تتباعه رتبة تسمو على الرتنبٍ 
من جملة القوم عيسى؛ وهو خاتم من قد كان من قبله حيا بلا كذابا'" 
وحين نعود بذاكرتنا إلى أن إسم وجري ف توعد لامر تعمد يوضر اخافر 
الطائي, فسوف تلم رك على ألفور من المقصود من 0 ' في قوله « أنا ل غ2 وبتبدد 
فى ضوء هذا الربط كل ما كان يكتنف هذا التحديد -من قبل- من ليس وخفاء. على أن هذه 
القصيدة تتضمن فوق ذلك إشارة إلى شخصية مشهورة جذا عند العرب قبل الإسلام. وهى شخصية 
الشامن حاتم الطائي. الذي كان مضرب المثل في الكرم وا لوده وهو اعيك. احا ابن عربي 
السسابين نا 


(7) راجم ص 127 هامش 14 وهناك نسحة ثانية من الفتوحات كتيها ابن عربي, وتحن تمتلك 
مخطوط هذه النسخة الأصلية الشي كتبها ابن عربي بخط يده. .وسنرجع فيما يتعلق بالمقارنة 
بين النسختين إلى طيعة عثمان يحيى المحققة. أما رؤيا اللبنتين فقد حدثت هي أيضا في ١‏ 
سئة 99ثه. وإن كا ن ابن عربي لم يسجلها إلا بعد مرور فترة زمنية طويلة جدا. 

(8) الفتوحات؛. [أ. ص 722. 

(9) الديوان. بولاق: 1271آ1ه.ء ص 239. 

(100) .مما متجلق مطاتج الطاض اكطوذاكرة عارك الإسحاوقحة رطم القافية »رهن 
3052-3ادرص [ ,1983 مول اسطقه© مقن متنا عتطوسيخ ره وى لط معل أ طسعة ,2011لا 8ن رولا .0 
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غير أنه يبقى نص آخر, نعده أكثر أهمية من ذي قبلء أولا : لما يتميز به هذا النص من 
طبيعة خاصة تثلت في هذا الوصف المفصل لمشهد ترسيم ابن عربي لوراثة (المقام المحمدي 
الأطهر) . وثانيا: لمجيئ النص في مقدمة الفتوحات؛ حيث يشير ابن عربي فيها إلى العلاقة 
المتعددة المظاهر التى تربط بين ابن عربي. بما هو ختم. وبين عيسى للا بما هو ختم أيضا. وفي 
هذا النص يقدم ابن عربي صورة وصفية لإعلان خواتيم الولاية. في مشهد جليل؛ من جانب 
النبي - . أو لتقل : من جانب الحقيقة المحمدية «فراني [النبي ينج ] وراء الختم [عيسى! 
لاشتراك بيني وبينه في الحكم فقال له السيد : هذا غديلك وابتك وخليلك: أنصب له منبر 
الطرفاء بين يدى»'!!'. ثم أشار إلى أن قم يا محمد عليه [على المنبر] فأثن على من أرسلني 
وعلي . فإن فيك شعرة مني ؛ لا صبير لها عني. هي السلطان في ذاتيتك [...] فنصب الختم 
المنيرء فى ذلك المشهد الأخطر, وعلى جبهة المنبر مكتوب بالئور الأزهر «هذا هو المقام المحمدي 
الأطهر, من رَقَى فيه فقد ورثه. وأرسله الحق حافظا لحرمة الشريعة وبعثه؛ ووهبت في ذلك 
الوقت مواهب الحكم. حتى كأني أوتيث جوامع الكلم»'2!. ثم يقول ابن عربي في نهاية هذه 
القصة «ثم رُددْتٌ من ذلك المشهد النومي العلي إلى العالم السفلي. فجعلت ذلك الحمد 
المقدس خطبة الكعاف»: (3!؟ 

وثما نلاحظه في هذه الرؤيا وقوف ابن عربي وراء عيسى. ما يعني أفضليته ليلا بما هو 
رسول. على ابن عربي. بما هو ولي عادي؛ وأيضا بما هو ابن له لإلا. لكن إذا لاحظنا الرمز 





(!1) الطرفاء: شجر صُّنع من خشبه منبر النبي ب في المدينة. (البخاريء الجمعة, 26 ). وهكذا 
نفسه. والذى سيرقى فى درجاته ابن عربى بقضل وراتته النيوية المحمدية وراثة كاملة. كما 
وفي نداء النبي يني لابن عربي بهذا الإسم حين أشار إليه بالقيام على المنير . ْ 

[12) الفتوحات: أءص3 (١اء.ص‏ 415-44 ط.عثمان يحيى). وقيما يتعلق بحديث جوامع الكلم 
راجع : البخاريء التعبير. 11 مسلم. مساجد: 85-5. وغيرهما. ومعتى الحكم في نص 
والخاتمية التى يتصف بها الوحيى المحمدي. والجملة الأخيرة في نص ابن عربي -كما سلاحظ 
قالسان- تدل على ترسيم ابن عريي كوارث للمقام المحمدي في نظام الإرث النيوي بعامة. 
إانظر مقألة فقالسان بعنوان "مجر ردريرك مجر © يسن “طعا هلك وأا" عل 111776511106 والمنشور 

( [300-3 مم ,1953 ,377 مدر بوه أم تناه 1ن 110/25 
ابن عريى إلى صديقه: عبد العزيز المهدوي؛ والني ترد تاشر يدن التهى الذكوز أعلاه- 
إشارات عديدة إلى وظيقة ابن عربي كختم للولاية. وفي أحد الآبيات الأخيرة من هذه القصيدة؛ 
-بدقة- على خاصية هذه الوظيفة, ونعني بها ما قدمناه. من قيل. من أن ختم الولاية المجمدية 
ل تكدن الا قردا واحدا على طول التاريغ» يخلاف القطب والوتد وغيرهما. واذن فكلمة "إمام” 
في هذا البيت يجب أن مُوْحْدْ بمفهومها الأعم. وليس بالمفهوح الاصطلاحي الخاصء أي : إمام 
اليمسن او إماه اليسار اللذين تحدثنا عنهما في الفصل السابق من هذا الكناب. قهذه الوظائف 
الأخيرة ند قب عليها سلسة من الأولياءء بحيث يرتبط كل ولي بوظيفته في فترة زمنية 


جه 


محد نلف . 
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المختبي ء ٠وراء‏ أمر النبي يليج العيسى للا بنصب المنبر ورقي ابن عربي عليه ليعلن الثناء 
على الله تعالى وعلى النبي 3 فحينئذ يتغير الأمرء وتظهر خصوصية ختم الولاية المحمدية 
وعلوٌ مقامه, بما هو كذلك. أي باعتبار مقامه هذا. 
وهذه الأحداث الجسام التي يسردها ابن عربي في الصفحات الأولى. ليستهل بها 
سلسلة فتوحاته, أو لنقل سلسلة فيوضاته المدونة؛ التى تنطبق قام الانطباق على فحوى عنوان 
الكتاب. هذه الأحداث حدثت في بدايات إقامته الأولى بمكة المكرمة؛ وهي مسجلة بقلمه في 
عام 599ه. بعد وصوله البلد الحرام في عام «ودم*!!. وهكذا نهد أنفسنا أمام نصوص يمكن 
أن تشير شواهد نا ريخ تدوينها , وأيضا شواهد تاريخ حاد ثاتها إلى أن فترة إقامة ابن عربي بمكة 
والغق اعقيت رغيلة إلى الشرق ؛ هي نفس الفترة التي كان يُعلم فينها علم اليقين أنه ختم الولاية 
المحمدية. لكن مر بنا من قبل -في تلميحات أخرى له أيضا- أنه عرف هذا ”الختم'' في فاس 
سنة 594ه, ورأى العلامة التي يتميز بها. وإذن فهاهنا تضارب واضح في ترتيب تواريخ هذه 
الأحداث. بل نقول إن المشكلة -في حقيقة الأمر- أكثر تعقيدا ما تبدو فيه من أمر هذا الاضطراب. 
ولقد سبق أن تعرضنا . في بداية كتابنا هذاء لموضوع ”المشاهدة“ التي شاهدها الشيخ 
الأكبر في قرطبة. ونضيف هنا ما يقوله الشيخ عن هذه المشاهدة في كتاب الفصوص «واعلم 
أنه لم أطلعني الحق وأشهدني أعيان رسله. عليهم السلام؛ وأنبيائه كلهم البشريين من آدم إلى 
محمد صلى الله عليهم وسلم أجمعين في مشهد مشهد أقمت فيه بقرطبة ٠‏ سلة 586 .ما كلمني أحد من 
تلك الطائفة إلا هود إل. فإنه أخيرني بسبب جمعيتهم» "رورغ نهد الشاعهدة تكررت 
في الفتوحات في مواضع عدة الآأن العوحات تصمة ضينا مطلنا ع باق السب الباعت 
على اجتماع الأنبياء'؟!!, لكن بعض الإشارات التي تضمنها كتاب روح القدس في الفقرة 
الخاصة بترجمة الشيخ ابي محمد مخلوف القب'ثئلي؛ الذي كان يعيش في قرطبة»؛ قد تحل 
إشكال هذه النصوص بصورة أو بأخرى. يقول ابن عربي عن هذا الشيخ «تركته في عافية. 
واتصيرفت الى مقرل نلهاجاء الليل: واحات رضحعي» رأيت في المنام كأني بأرض واسعة 
وسحاب يدوي فيها صهيل الخيل وقعقعة اللجم. ورأيت أشخاصا كبا دوعن انذاقك 
فينزلون في ذلك الفضاء حتى امتلاً بهم الفضاءء ضارا بت قط أحسين وجرها منهم ولا أنقى ثهاب 
ولا أحسن من خيلهم. ركفت ار رجلا طويلا عظيم اللحية 5 يده إلى خده. واسع الوجه. 
نكنت من بين الجماعة كلها أقول له : أخبرني ! ما هذا الجم الغفير؟ فيقول لي : هؤلاء جميع 
النبيين من آدم إلى محمد عليهم الصلاة والسلام. مابقي أحد منهم إلا نزلء فقلت : مُن 
منهم ؟ قال : أنا هود. صاحب عادء فكنت أقول له : فيم جئتم ؟ فيقول : جئنا عوادا زائرين 
(14) فيما يتعلق بالجانب التاريخي لبدء تصنيف الفتوحاتء انظر مقدمة عثمان يحيى للطبعة 
المحققة من كتاب الفتوحات: [. ص 208. 


(15) القصوص» ! »ضن 110 
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ا ا أبي محمد مخلوف, فوجدته قد مرض تلك الليلة. ٠‏ فليت 
أنانناه وماك رعنه اتتعالى 7 '. ومع أن هذه الرؤيا تخلو من أى تحديد لمكان أو تاريخ أو 
طبيعة ””اجتماع الأنبياء'' أو ظهور ' هحود '" في حديثه لابن عربي . أو حقيقة الشيخ أبي محمد 
الذي كان يسكن قرطبة. والذي تركه ابن عربي قبل أن يرى هذه الرؤيا بقليل إلا أننا لا نشك 
فى أن هذه الرؤيا تدور حول نفس المحور الذي دارت عليه الفقرات السابقة التي نقلناها من 
النصوضي التتوعاف وبحيث يمكن القول بأن كتتاب روح القدس مدنا -هنا- بمعرفة السبب من 
وراء انعقاد هذا المجمع الغيبي من الأنبياء. والذي اتخذ منه ابن عربي موضوعا لعأملات ثرية 
وعميقه معا. 
لكن تزداد الأمور تعقيدا وي ل ل اير في انين 
“روح الييان ' للصوفي التركي المعروف أسماعيل حقي (ت 1725/1137) وهو ينقل نصا 
لابن عربى يبدو منه أنه نص مونّقَء ومن كلام ابن عربي فعلا؛ وإن كنا لم نعثر له على أي أ 0 
خارج كتاب روح البيان'* '. وفي هذا النص ى يختلف سبب اجتماع الأنبياء في قرطبة عن 
السبب المتقدم ذكره في روح القدس ؛ ففي روح البيان أن هودا أخبر ابن عربي أنهم اجتمعوا 
ليشفعوا للحلآج عند رسول الله في بسبب ””سوء أدب'"' 2 ر من الحلآج في بعض أقواله عن 
الرسول ينج 19'. وهذا التفسير الثاني يتسجم مع ما نقرأه من نصوص أخرى لابن عربي 
تتعلق بالحلاج. كنا مرا في نهاية النص السابق هذه العبارة "“وكانت المدة بين مفارقته 
(الحلاج) الدنيا وبين الجمعية المذكورة أكثر من ثلاثمائة سنة'“. ولأن نظام الكتابة والتدوين 
في اللغة العربية القدية لا يحفل بعلامات التنصيص واقواس اوعاب ون لدوم د 


ع 


كانت العبارة السابقه. هي من كلام ابن عربي 1 و من كلام اإسماعيل حمى 0 نعلت | فق 





(17) روح القدس. دمشق 964 1, ص 7/6. 

(18) لا بوحد 5 كر هذه لقص در كيتنا راجعناه من كتابات ابن عربي عن الحلاج وحتى شذه 
المواضع التي يُتو يُتوقع -متطقيا- ع ا 00 : زكتاب الانتصسار: 
ص 14 وما بعدها : الفتوحات 1 ص 169. الفتوحات. 2 01 اد هنآ 
40 4 | [مجرد تلميح في هذا الموضع] 4:17 ص 84, 156 , 194 241 328. 332 : التجليبيات», 
ص !3). هذا ولابن عربي كتاب مستقل عن الحلآج. بعئوان : السراج الوهاج في شرح كلمات 
الحلاج (أنظر عفان تحت : مؤلقات ابن عربي رقم |65) لكن اعرف لهذا الكتاب آبة نسخ 
د فمن أين اقتيس إسماعيل حقي هذا الخص ؟ 

(19) روح البيانء. استكاميول 1330هاج 0! ٠‏ ص 56ك.وقد وردت شذه القصة في يقسير سورة 
الضحى. أماسوء الأدب الذي أقترفه الحلاج في مقامه 22 فهو قوله -حسبما يذكر (إسماعيل 
حقفي- ه إن رسول أن ع همّته دون منصبه . قبل له : ولم ذلك ؟ قال: لأن الله تعالى قال + ولسوف 
يحطيك ربك فترضى + .فكان من حقه أن لا يرضى إلا أن يقبل الله شفاعته في كل كافر ومسؤمن, ولكن 
حافال !95: ٠‏ شفاعتي لأهل الكبائر من آمتي » . انظر مأاسينئيون : أهأأن نا عل «رمزوىم 0 صا جح 2 
ص ! ل : 2 :كسب تحلل الدمن الرومي هذه الحادثة في حياة العلاء الروعية #واعتن 
قبها سبيبيا موجبا لعقويته. (أفلاكي. ماكب العا رفين. ترجمة 1/1:0471.!): ط. 2: يأريسء 1978: 


 )254 أدص‎ 


تنتهي الكلمات التي نقلها صاحب التفسير من كلام ابن عربي. وكيفما كان الأمر فإن 
كلمات هذه العبارة تلقي -من جديد- بظلال من الشك على سبب اجتماع هذه الجمعية ؛ 
فإذا كان الحلأج مات سنة 309 ه. فرؤيا ابن عربي هذه لا بد أن تكون قد حدثت في تاريخ 
لاحق على سنة 609 ه. لكن ابن عربي غادر بلاد الأندلس -دون رجعة- سنة 598 ها فلو 
افترضنا صحةر وأية إسماعيل حقي فلا مقر من افتراض أن رؤيا ابن عربي خدثت في مكان 
اجر شين قرطية: اانه حدثت في قرطبة ولكن قبل سنة 609ه بأمد طويل جدا. ولا يتوقف 
أمر اضطراب هذه القصة عند هذا الحد. بل يقص علينا نفس المؤلف (إسماعيل حقي) قصة 
أخرى تبعث المزيد من الحيرة والارتباك. وهذه القصة تشبه القصة الأولى ولكن مع اختلاف 
المصدر الذي ينقل عنه المؤلف. والمكان الذي تدور فيه أحداث القصة. ففي هذه المرة لا ينقل 
حقى.عن ابن غعربى» بل تقل عن ”ابن اسن الشاذلي" (اصغر سمعاضري ابن عرب )+ كما 
ان احداث القصة تجرى فى بيت المقدس لا فى مدينة قرطبة!20. 

لكن لرؤيا ابن عربي في قرطبة تفسير آخر. يقودنا إلى ما نهدف إليه. ويطالعنا به 
-هذه المرة- مصطك. 00 7 0 التحصاقا بان عت - "حندى ب 
0 ترسيم ابن عربي في مرتبة ““ختم 00 ووراثة 7" 1 “2 أيضا. وما يقوله سد 
في هذا العفستير: لا شك في أنه قول مأثور ومتتواتر في أوساط المدرسة الأكبرية: بل يعده 
تلاميذ ابن عربي من الروايات الصحيحة الموثقة. لأنه في الأصل صادر عن الشيخ الأكبر 
لقجيو !2 برونفييى هذا القول ار العتصير نجده عند القاشاني (ت 1330/730) تلميذ جندي!122, 
ثم عند داود قيصري (1350/751) تلميذ القاشائ !29). 

وفي فقرة أخرى من فقرات كتابه : شرح الفصوص”**؛ يوضح جندي -مستخدما صيغة 
ريما نعل إلييا بوكلا خا و لاني ورج على استخدامي لتسدد ينا أقوال القونوي” 
عن غيرها أن ابن عربي بشر بنبأ الختمية : فى اللبدلية وشو رص مدل تمعة انور ونحن نعلم 
أن الشيخ الأكبر أقاء بالقعل قن شيلية فى تفن السنة (586) التي رأى فيها رؤياه هذه في 


(20) روح البيان:1.ص248. ونضيف هنا أن "حقي” يرجع إلى محاضرة الأدباء للراغب الإصفهاني 
كمحر تمل عشج وتان توفي الراغب سنة 108/576] أي قبل مبلان ابي العسين الشازل 
يكثير. وإذن فهاهنا خطأ في المصدرء أو في الشخص موضوع الرواية. ويبقى أن نقول: إن 
أبا الحسن الشاذلي إذا كان ن قد وصل إلى الشرق في نهاية النصف الأول من القرن السابع 
المجرى فإن ن القترة الفاصلة بين تاريخ موت الحلاح ج وتاريخ أ لرؤيا عوهفى شنرة تريد على 300 
سئة- لكر زر ري بن الخاكا الكاريةب: . 1 


)22 القاشاني: فصر حك ط.القاهرة. !2ه م 
(24) قد 0 ٠ص‏ 109. 
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قرطبة'25). ويذكر ابن عربي في الباب الذي يتحدث عن ختم الولاية العامة وختم الولاية 
التحمنة مو ابواب التحوساتة: الم خضل له ققش فى ا يليت :ناايدلنا:غلى أن المغلومات 
التي نقلها جَددي معلومات صحيحة على أقل تقدير. اله" أنه متقال روابة تالنة سمعها من 
القرتوس» الذى حدثه فيها بأن ابن عربى قال له لما وصلت إلى بحر الروم من بلاد أندلس. 
عزمت على نفسي ألا | رك النشر ايدان اخهد تفاصيل أحوالي الظاهرة والباطنة الوجودية . 
ما قدر الله علي ولي ومني إلئ آخر عمري. ول قت نعرنيت إلى الله فى ذلك يعطيوو تاه 
وشهود عام ومراقبة كاملة. فأشهدني له جميع أحوالي ما يجرى ظاهرا وباطنا إلى اخر عمري, 
حت حية ابيك ”إسحاق بن محمد 'فصحاك راعالك وعلويك وأذواقك و 
ومكاشفاتك وجميع حظوظك من الله. ثم ركبت البحر على بصيرة ويقين»277. وبما لا شك فيه 
اععاد ابن عربي هذد وقعت في سنة 590 ه. وهي السئة التي وجد فيها أبن عربي أولا في 
الأندلس: ثم في تلمسان وتونس بعد ذلك!2. وإذا كان قد كُشف له تفصيلا عن كل وقائع 
حياته المستقبلة, فلا شك في أن هذا الكشف قد مَثَّل له كل الوقائع الروحية التي كانت تنتظره 
فى بلاد المشرق؛ ومنها. على وجه الخنصوص. واقعة ترسيمه “ختما” في هذا المشهد المهيب 
كما تصوره مقدمة الفتوحات. 

زتعيناءل الآن أماذا مكو أن تتشخلص من كل عا'سق ؟ وقيل أن غيب على تساولنا هذاه 
شرو ان ات عرنى يعد القن -بكل تأكيد- "ختم الو لاية المحمدية" ' برغم هذا الغموض البادي في 
عباراتة و اسالييفه اله ركتبي وانوي له ابطاء وبلامدة الباشنرون لا يرتابون في هذا اميل 
يتناقلونه ويثبتونه في مصنفاتهم تلميذا و, راء تلميذ. كما نقرر -من جهة أخرى- أن ابن عربي عَلم نبأ 
ختميته للولاية المحمدية في سن باكرة جدا من سني حياته الروحيه حية. وأن هذا العلم سبق بسنوات طوال 
كلا من وصول ابن عربي إلى مكة المكرمة؛ والتقائه بالختم في فاس سنه 394 ه. واذ! كان الأمر كما 
ذكرنا فكيف نجمع بين هذه النصوص التي تبدو متناقضة؛ أي إذا كان ابن عربي قد عرف أنه الختم في 
سن مبكرة (كان عمره في سنة 586 ه ستا وعشرين سنة قمرية) فما معنى هذه الرؤى التي راها فيما 
بعد. والتي تبدو تحصيلا لحاصل لا فائدة منه ؟ ولكي نهيب على هذا التساؤل فإن من الضروري 
عه ا وان قير عله ابن عرس لالت عير انا رات وعلامات أكدت له صدق هذا العلم 
فيما بعد . وبين وصوله بالفعل لهذه المرتبة. ونحن نعلم أن رسالة محمد بت لم تبدأ بدايتها الحقيقية 
إلا مع ظهور جبريل ليكلا بالوحي في غار حراء؛ وابن عربي وارث محمديء وهو يعي هذا المعنى 





(25) فيمايتعلق بوجود ابن عريى فى إشبيلية سنة 586ه. انظر الفتوحاتء 2. ص8-7, 107 ؛ 
لضن 156 

(26) القتوحات؛ 4: ص 77. 

(27) جندىء المصدر المذكورء ص220-219, 263. 

(28) راجع الفتوحات:؛ 3,. ص3385 (إشبيلية)؛ 4. ص 498 (تلمسان): اء ص9 (تونس). 
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ويدركه؛ فلعله اقتدى في وراثته مرتبة الختم بهذا النهج النبوي. ونحن نعلم أيضا -وحسبما 
القن هن | الشاوية امهو ذاه إن سلسلة من الرؤى التي كان يراها النبي ين . ثم تجبئ 
مثل فلق الصبح -سبقت بشهور عدة بداية نزول الوحي ي الإلهي على قلبه ين -. ندا 
وراثة الولي للنبي قد يسمح بوجود وجه شبه في صورة الوراثة بين الوارث ع فابرؤى 
التي كان يراها أبن عربي ليست رؤى مكررة تقول نفس الشيء, بل هي -بالأحرى- أمارات على 
ماحل بعد نع على كردن اريم وفي هذا الإطا, ر ينبغي أن نفهم ترسيم ابن عربي ختما 
ا ب وني مجمع من الأنبيا» والرسلت: ٠‏ على أنه بلوغ للمركز الأقصى 
في المعراج الروحي للولاية؛ كما نديفى أن ننم أن مركة حنم عم الولاية المحمدية تتصف -فيما 
ول فالسان- بخاصة العموم والشمول ا !150 
ويقتضى المقام -قبل ان نيدا محاولتنا تحديد طبيعة هذه الوظيفة. ورصد صلتها 
بالوظائك الخدمية الأخرق- ان تغرطن عض التحديدات اللازمة لياق هذه الألقات» ووضف 
كل منها على حدة. 
فأما وصف ابن عربي بختم الولاية المحمدية: وأنه ذلك الختم'!3', فهذا أمر متفق عليه 
بين الرعيل الأول من تلامذته على اختلاف مشاربهم. وأما أن عيسى للا هو ختم الولاية 
العامة فهذا أمر واضح في كلام ابن عربي وضوحا لا يحتاج معه القاريء إلى دليل أو برهان. 
وذلك باستثناء مايقوله علماء الشيعة ومؤّلفوهم من اتجهوا بالبحث في كلام الشيخ اتجاها آخر 
نشير إليه في موضعه. وأما ختم الأولاد -الذي بقى بغير تسمية- فإنه شخص ثالث متميز عن 
الختم المحمدي والختم العام ومختلف عنهما تماما. وهذا مايقوله كل من القونوي. وجَندي. 
والقاشاني. وعند القيصرى لهل انض الا نمس اعرى لختم الولاية العامة!2*', وهو 
رأي مضطرب وغريب. لأن ابن عربي في كتاب فصوص الحكم يصف ختم الأولاد بأوصاف لا 
تلتبس من قريب أو بعيد بأي من أوصاف عيسى ل#لا. ويؤكد الجيلي (1423/826) كل ما 


(29) اليضاريء كتاب التعبير . باب1؛ وكتاب التفسير . باب96: حديث 3-1 ..إلخ. هذا ويدل حديث 
ا الذي هي عي جر من ستة وأربعين جزء! ‏ من الحكوة (البخاري؛ 0 
متبشة . 
دن اهن ا اعرد ل والوجود المعين المحرْسن) لخادم الولاية ال المحمدية ئفسه. 

(31) إضافة إلى المصادر آلتي ذكرناها آنفا ؛يُراجع: جندي في: شرح فصوص الحكم (ص237-234) 
حيث يبين أن من بين العلامات تالح يكبت ختم ابن عرسي للولاية المحمدية ما كان ييوجد بين 
كتفيه من تجويف في حجم بيضة الحجل إطائر ]. ولا تخفي المماثلة هنا -إذ! صح ما يقوله 
جندي- بين ختم الولاية, ٠‏ وحتم النيوة الذي كان مسظهر في شكل نتوء بارز بين كتفي النبي 
فيد ومرة ة أخرى تظهر علاقة إلا رتباط بين الباطن (الولاية) والظاهر [الكيوة ).واجع ايها 

(32) داود 007 شر م القصوص, ص 78. 
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ذهب إليه شراح أبن عربي الأوائل337 في تحديد هويات هذه الألقاب. ونفس الشي ء ابضا ده 
عند ””بالي أفندي'' (1553/960) الذي يؤكد -مثل أسلافه من شرا ح الفصوص- أن ختم الولاية 
المحمديةء وإن كان لا يظهر بعده ولي يكون على قلب خاتم الأنبياء: فإنه لا يعني -أيد!- - عدم 
ظهور أولياء وارثين للأنبياء الآخرين : فالوارث المحمدي هو فقط الختم الأوحد الذي لا يتكرر!**. 
اذا انتقلنا الى الشعرانى (ت 1565/973) وجدناه يكتفى -فى تلخيصه كثاب 
الفتوحات'”17- بترديد بعض عبارات ابن عربي في هذا الموضوع دُومًا تعليق أو شرح؛ لكنه 
في كتابه الطبقات الكبرى. يضيف إلى هذا الموضوع بعدا جديدا وهو يقول -في ترجمة 
محمد وفا'". أحد كبار الأولياء فى مصر (ت1398/801)- إن ابنه ' “علي وفا” اخبر أن 
والده كان خاتم الأولياء'6. ثم يعقّب الشعراني بتريثه المعهود بقوله «قد ادعى مقام 
الختمية جماعة من الصادقين في الأحوال. والذي يظهر ان لكل زمان ختما. بقرينة قوله 
-فيما سبق-, لكل ولي خضر». 
والأمر المؤكد عندنا هو أن وحدانية الختم. أو انحصار هذا اللقب في شخص واحد 
متفرد, أمر جد راطع في تكايات ابن عربي: بل أن هذا التوحد لييدو اف لازما لا ينفك 
-متطقيا - عن معنى الختام 1 والنهاية الذي تتضمنه دلالة لفظ الختم. وان كنا تلاحظ أنه كلما 
بعدنا سرعم لومي السفيو اه رنا -شيئا فشيئا- وحدانية هذا اللقب وانطباقه على 


شخص واحد نقط. حتى عند هؤلا الاح لاب وري 
واعيا. 


وننتقل الآن إلى شيخ بارز من شيوخ الطريقة النقشبندية. كثيرا ما وصفه المؤلفون بأنه 
ع بن عربي. وهو وصف خاطيء حسبما بينه «مهصلولء2 إلا . هذا 0 
اخيد سرهندي (ت 1624/1034) الذي يصف نفسه بالتحقق بكل علوم التجلي التي قال عنها 
الشيخ محبي الدين ابن عربي «إنها مخصوصة بخاتم الولاية». بل إن هذا الشيح ليكاة 
يسرم ,انكر ندا لوصول إلى للقاء أعلى من تقاء ان عزرى لقنيينا”""..ركدلك لشي صل 


(33) انظر شرح رسالة الأنوار (المنسوب إلى الجيلي). دمشق1929, خصوصا ص5 45, 54. 294. 
وفضي نهاية كتايه: الإنسان الكامل (القاهرة1963 9 ) يجعل الجيلي من مقام الختم المقام 
الأعلى من بين جميع مقامات ت القربة التلاثة. (والمقامان الآخران هما : مقام الخلة. ومقام المحبة). 
ومقام الختم - عند الجيلي- هى ما يعبر عنه أين عربي بالنبوة التي لا تشري فيها. 

(34) بالي أفندى, .شرح القصوصء إستامبول1309ه. ص 56-52. 

(35) البواقيت والجواهنء القافرة 1369: ج22 هن 59. 

(36) الطيعات الكدري القاهرة 21954 ض31:30,01 هديو والذقن أق تتحكل هنا زعا أخو' الوضؤل الى امرققة 
ختم الأولياء سابقا على زعم الشيخ على وفا ٠‏ ففد ذكر 11.1874011 في مقاله عن الشيخ الخرقاني (ت1033/425) 
في دائرة المعارف الإيرانية آنه عثر على مخطوط في إستامبول [مراد ملا 1796 ورقة352-337). ويه نص 
يرجع تاريخه إلى نهاية القرن ل الثاني عشر . مكتوب فيه أن الشيخ الخرقاني كان لقب بختهم الأولياء . 

(37) سر هندي: مكتويات إمام ربانيء 889/ 1/101 (أنظر على سبيل المثال : المكتوب الحادي 
والثلاثين). راجع كذلك :.3350./ 971[ رقع صالاهة ندملا بامصتط م5 فمصطه ان 5 ,للخم اماع ادع را 
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الدين قُشاشي (ت1661/1071) -الذي تلقّى خرقة ابن عربيء والذي يَعَدٌ حلقة من حلقات 
السلسلة الأكبرية المستمرة حتى يومنا هذا- يبدو من كلامه أيضا أنه يدعي لنفسه مقام 
الححمية :ديل يذكر :سولق تحمة القشاشئ الملحقة يزيل كانه “السيط المهير؟* 1391, انه ونيز 
بخط القشاشي ععلن طافش ريال قارف بالله سيدق أحمد بن شيخان باعلوي: المسماة 
(بشق الجيب في معرفة رجال الغيب) عند قوله «والختم وهو واحد في كل زمان يختم الله به 
الولاية الخاصة, وهو الشيخ الأكبر»- واقضه :وان اللكبية القاضة مزية الوبة يتل بها كل احد 
ليا حميب وققة:وزمانة غير منقطعة أبن الآناة »: ثم يقول الشيخ قشاشي بعد ذلك «...و 
تحققنا بذلك حقاء ونزلناه منازلة وصدقاء ومن رأيته من مشايخي 5000 
ا سن اهن 

وثمة رأ ى آخر غريب يطالعنا به واحد من كيار شراح | بن عربي ٠‏ والمذافعال شتفي الفضه 
العثماني. ونعني به : عبد الغني النابلسي (1143 /1731) الذي ينص - صراحة- على أن 
ابن عربي هو خاتم الأولياء في عصره. وذلك في قصيدته التي يقول فيها : 


في الناس محبي الدين ذكر معدة يبدي الإله لمن يريد نصوصه 
هو خاتم للأولياء فى عصره حَقَّقْت هذا إن قرات شو 


وفي كتابه الرد المتين. الذي خصصه النابلسي للرد على خصوم ابن عربى -وهو مخطوط 

لم يُنشر بعد- يبين النابلسي أن الختم هو *الوارث الكامل للولاية المحمدية“؛ وأن كثيرين 
لْعَبوا بهذا اللقب. وأن آخر هؤلااء -زمانا- هو انو اونا ثم تواجهنا قضية محيرة في هذا 
الصدد . يثيرها حفيد النابلسي نفسه. وهو كمال الدين الغرّي الذي يؤكد هو الآخر أن جده 
(النابلسي) كان ختما للولاية المحمدية. كما يقول كانت «له رتبة الختم الخاص؛»!!4. 
تتحتصر الأقوال المتفضارية عنزل "”وعزة الف آر "كترفة» فى هذه السادع السابقة: 


35 فُشاشي السمط المجيدء حيد را باد: 1327 ه.ء ص 53[ : ومايقوله النبهاني عن هذا الموضوع في 
كنايه : جامع كرامات الأولياء (1. ص337-335) لبس إلا ترديدا لأقوال الشيخ سرهندي في 
مصنفه السالف الذكر . 

(359.) نقلا عن : كامل مصطفي الشيبي» الصلة بين النصوف والتشيع. القاهرة 9 ص 4/74. 

)0 1 محصوطات ت الظاهرية 9872 ورقة 45 س. ومن الغريب أن نجد نفس هذا التصن مؤكد على ان 

ختم الولاية العامة هو المهدي ؛ وقد ميّز ابن عربي -بفروق حاسمة- بين ختم الولاية, وبين 
7 وذلك في مواضع عديدة من مؤلفاته التي قرأها النابلسي: » وشرح بعضا متها شرحا 
دقيقا وأمينا في ذات ت الوقت. 

(41) كمال الدين الْقَرّي (ت1799/1214): الورد الأنسي والوارد القدسي في ترجمة العارف بالل 
الشيخ عيد الغني التابلسي . مخطوط بحؤزة ‏ محمد راتب أحد أحفاد الشيخ النابلسي » وقد 
أخبرنا بذلك السيد محمد بكري علاء الدين ٠‏ الذي تقدم له خالص شكرنا على هذه المعلومة .أما 
الفقرة التي اقتبسناها في النص أعلاه؛ قهي مسطورة في نهاية الباب الحادي عشر من هذا 
المخطوط . 
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م ار في الا ا م فيه به لشي ١‏ جيذ لتيجاني 
آخر 7 000 ف بويا اق و 0 

ل كا 0 01 أو ومن هم الخواتيم؟ »؛ جاه 
شيعي نجده. ولأول مرة تقرننا ٠‏ فى كتاب من أمهات 25 كتب التصوف عند الشيعة؛ وتعنى به 
كتتاب نص النصوص لحيدر أملي, المتوفى في نهاية القرن الثامن الهجري. ويرجع الفضل في 
معرنحنا هدا الكتاب إلى كوربان. الذي اضطلع -مع تمان بحيى - بتحفيق ونسر مقدماته 

حيدر آمُلى فى مكائة سامقة؛ وبنظر إلى مؤلفها الشيخ بخ الأكبر نظرة اعم تو رلته 
احتراما عميقا بالغ التأثير 9 و لكنة ديرف كل دللنة يخالف ابن عربي في مسألة رئيسية 
لمات عاد ارح الود > امود "على يق ان طالت وليس عيسى لللا» وأن 

ختم الولاية المحمدية هو المهدي*'. ومع تقديرنا لهذا الرأي, فإنه -لا شك- يتعارض تعارضا 
كليا مع ما هو مرسوه في تخطيط أبن عربي ومنظوره الكامل للدوة التاريخية المفتتحة 
بالنبي ولك و ا ا ل 


" 


الإسلام. ط ا أن بنيض به»”' 15 1 :أن ادي قن ميته أ كد فى أ 





وفنبه ا ل الك ا الت ل أي 
الوجود يي ل 0 00 0 0 
0 كر التلدية كتركيا رحية بفشرحة لني ولي مكل يقول بها يمرن د أنغنا 
وفي موضع آخر ينتقد الآملي “ -يعنف سديل 0 ل لف 00 د 
هو المهدي أو نك التي كسب إلى جتدي فكرة آل "علي هو ختم ألوية اعاسة. اتا أن القاشاني (في 
1210 ادو كها لن كاف كبري للفكرة امسو لب لكقه وي اتريه على القصوس رض 33) بير 
تمييرا ا حور ال ع ال : في وضوح أيضاء أن الختم هو : ابن عربي . 

القونويء 6 من قبل: ل “حتى في المواضع ع الثي يمكن أل لتب 
القاهرة 7ه أ ص95), ل ونبيناه ل هذا الخطا. 2 كثايه : 

زء 1ه 52 مسهجره© وا عل معاتمككزه: هط نه :أهاام معتل ::5!) بيروت 1972 ص 26. 1 
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اماف رمقو اعت على خضوع العالم للشريعة المقدسة التي يمثّل فيها المهدي دور الشارح 
او المقصي الملني !0 

وهكذا ينفرد الآملي بهذه الملامح التي نعرفهاء من قبل. عند الشيعة؛ والتي تنغلق في بعد 
واحد فقط, هو البعد الجسدي للذات المحمدية, أي في على. ابن عم النبي ينيد وزوج ابنته. وفي 
المهدى الذي هو من نسله الجسدي أيضا . وانطلاقا من هذه النظرة الضيقة صارت الوظائف الروحية 
-عند الشيعة- وقفا على آل البيت فقط دون غيرهم من أرلناء اتعفا وكينها كان الامر فادها 
ذهب إليه الآملى في هذه المسألة يمكن أن نعده -في موضوعية لا تدعي تقييم الآراء ولا محاكمة 
الأفكار- رآيا منشقا على المذهب الصوفي لابن عربي. وخارجا عن روحه ومضمونه. ومن المدهش 
عفقات ]وانرق كورياع نانرق واعداهن اندقف يقليو هذه الساللارانا فلن عت ومن اعل أن 
بظهر تعاليم ابن عربي -في نهاية المطاف- وكأنها تعاليم شيعية انحرفت عن أصولها المذهبية'”*. 

ولقد سبق أن عرضت لنا مناسبة أكدنا فيها على الدور الخاص الذي اضطلع به الأمير 
عبد القادر الجزائري!8*'. كممثل لتصوف ابن عربي في أنقى صوره. وأشدها أمانة. ونضيف 
هنا أن هذا الأمير. بعد أن تحرر من قبضة ”نابليون'' الشالث. ونها من أسره؛ أخذ سمته نحو 
منيئة ذمقة .وامظقر يا بقنة حياتد :هناك ال كعابة المواققفم بعد ها اسعقى كل مهادت من 
تأملات طويلة وعميقة في تراث ابن عربي. وأيضا من إلهامات استمدها من الشيخ الأكبر 


اه م2 


كثيقا: وقد شاءت أقدا الام ا كود قبن -في نهاية حياته- على مقربة من قبر شيخه هناك 


(46) فيما يتملق يدور المهديانظر الفتوحات. 3. ص340-327. الباب 366 (في معرفة مكز ل :و واه 
المهدي الظاهر في آخر الزمان). 

(47) انظر الفصل الثالث من كتابنا هذا ص 55 هامش 3. ومقالة كوربان هذه يرددها 1أدوم5:؟! 6انهمةادر6ا3 في 
مقاله السابة ق (انظر فصل8 هامش() الذي يتهم فيه ابن عربي بتخريب عقائد الشيعة وإفسادها إفسادا 
بألغا: : وهشو احيام لامعنى له: لأنه موجه ضد رجل من أهل السنة وعع دلله فر 1570/1لك/ أن رؤيأ ابن عرسي: 
الل ل ليست إلا وصية روحائية صادرة من صوفي متشيع بالقلب . ونقول 

وننطرات 07 هذه يمكن ان تكوث أكثر إقناعا وأكشر معقولية لولا أئة محيل كتيرا مين تسوض 
ا :(ولدرجة أنه يؤكد في مقاله هذا ص 232: أن ابن عربي ما قال أبدا 
آنا ختم الولاية” ؛).ولولا أنه -أيضا- لايحسن قراءة ما يقرأ من كلام أبن عربي : فقد قرأ في مقاله (ص|23) 
أن ابن عربي يقول وقلت متأولاني” -هكذاء بدلا من : وقلت منأولا : إني"؛ وفي ص 2334 قرأ "حشرا مغنى 
-هكدا- “فدلا من حشرا معنا . وكذلك مايقوله ابن عربي في الفتوحات» 2: ص لاك ليس إشارة وأضحة: قدر 
الإمكان.إلى الروح القدس أو البارقليط .كما بقول زأهترى::8. لأن ابن عربي لا يتهدث هنا عن شخص مشابه 
للمسيح: بل يتحدث عن المسيح نفسه. وصحيح أن السهر و ردي المقشول (1199/587) في كتابه هياكل الشور 
تحقيق محمد علي أبو ريان ط الثانية القاهرة 1957 مر8ة) يذكر. وهو يستشهد بأقوال عيسى يا (إنجيل 
يوحنا. إصحاح 14: 17-15: 26-25). أن التنزيل إذا كان مخصوصا بالأنيياء فإن التأويل والبيان يختصان 
يمظهر العظمة البار رقليطي: وآن هذا البارقليط -قفيما يقول- غياث الدين الدواني (زت1501/907) شارح 
وه 'والذى ,اعتنق التشيع في أعقاب رؤيا منامية هو محل ظهور الولاية (المصدر السابق ص0 
وصحبح أنضا 9 حنبدن آملي (المصدر السايق ص 212) وقو ينقل -كذلك- أقوال عيسى ةا يطابق بين 
البارقليط وبين المهدي. لكن يبقى يعد كل ذلك أن البارقليط في مذهب أهل السنة ٠‏ وبرغم كل ما تقدم: هو 
محمد لي نقسه: #ولحن كتكهنا اخ (انظر على سييل المشال. سيرة ابن هشاة. القاهرة 1993: [. ص732- 
3 وهذا هو ما تتضمنه التفاسير المآثورة والمتواترة للآية الكريمة.: 6 من سورة الصف, 

(48) انظر ترحمتنالمختارات من كتابه المواقفء بعنوان : 5أم:؛]"20زد 227]:5. بأريس 1982. وخصوصا 

ص 20 وما بعدها من مقدمتنا للترجمة. 
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في مديئة دمشق. وفي هذا الكتاب يكثر وصف ابن عربي ب ختم الولاية المحمدية “397 , 
عنية نغ هذا الرصف:دلدى الأثيرة حتيقة لمجال فيها دل ان نكاش.رؤلة يحرقك 
عبد القادر عند مجرد التأكيد أو التقرير البسيط لحقيقة ”الختم'“ فقط. بل يعرض -في باب 
من أبواب المواقف- وبشيء غير قليل من التلخيص والتنظيم. لكل المعلومات الخاصة بالخواتيم 
الثلاثة. وبوظائفهم المنوطة بكل منهم على حدة'70'. وقد تميزت كتابات الأمير في هذا الموضوع 
بوضوح شديد طالما افتقدناه في كتابات تلاميذ ابن عربي الأقدمين. وسوف نتخذ من هذا الموتف 
القصير من كتاب عبد القادر -والذي تنطبق كل كلمة فيه على ما هو منثور في كلام ابن عربي 
من رموز وإشارات- مرشدا وهاديا في محاولتنا تقديم منظور متكامل يلخّص للقاريء أبعاد هذه 
القضية. وبحيث يمكن القول -في النهاية- بأن عرض الأمير عبد القادر لهذه المشكلة يتلخص 
فيما يلى : ظ 
- كل من الولي والنبي والرسول يشرب وبغترف من البحر المحمدي, والبحر المحمدي 
مصطلح يرمز إلى المفهوم المعروف لنا سلفاء وهو مفهوم الحقيقة المحمدية ؛ 

د النبوة العامة أقصى وأعلى درجة في درجات الولاية: وتسمّى أيضا: مقام القربة: 
وهذه التسمية ذات صلة قوية ومؤكدة بالمعنى الاول من معاني مادة و. ل. ي» وهو 
”القرب“. وهذا المعنى -أيضا- لا ينبغي أن يغيب عن أذهاننا أبداء إذ القرب -في ارتباطه 
بالصورة القرءانية ذه قاب قوسين أو أدنى © ؛ وكذلك في لغته المتوائمة مع المنظور الإسلامي- 
إنما يعبر عن عودة إلى الوحدة الأزلية'!”)؛ 

د والذين يضلون إلى هذه الدرحة العلنا من ورجات الولاية يمون *الأفراد “.وهم 
”أنبجاء الأرلباء" .رولا يحامزنا اوت شك فى أن المقصود من نبوتهم هنا النبوة التي لا وحي 
فيها ولا تشريع. ضرورة أن نبوة التشريع قد ختمت وانقطعت كلية بمحمد ينيج . فلا نبي 
بعده ؛ 

- والنبوة العامة قد تكون مطلقة غير مقيدة وهي ميراث الأنبياء من غبير محمد. 
صللا وسلم عليهم أجمعين. وقد تكون مقيدة. وهي ميراث محمد ل خاصة ؛ 

د النيوة العامة المقيدة مختومة # بحام الرديم المحمدية. وهو ابن عربي. ومن داق بعده 

من الأولياء الواصلين إلى مقام القربة. أي الواصلين إلى مرتبة الأفراد. يأخذون إرثهم من 
الأتبباء الآخرين؛ غير محمد 0-5 وأما مايحصلون عليه من الإرث المحمدىي فإنما يحصلون 
عليه من طريق مواز غير مباشر 
(49) انظر كتاب المواقف, ط. الثانية؛ دمشق1967-1966: (3مجلدات مكاي الكرشو و السفدات: 
ص غك : 526 8561 872 /127 255 أوغير ذلك. 


(50) المصدر السابق. ص1!58-1157 (الموقف 353). 
(51) انظر نياية الفصل الخامس من كتاينا هذ!: وايضا: الهامش الأخير من هذا الفصل. 
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والنبوة العامة المطلقة مختومة بعيسى للا عند نزوله فى آخر الزمان, ووقتذاك لا 
يستطيع أي ولي أن يصل إلى مرتبة الأفراد ؛ 

- ما يبقى من درجات الولاية -بعد ذلك- بظل مفتوحا إلى أن تُختم الولاية بخاتم الأولاد . 
وهو آخر مولود في النوع البشري. وآخر ولي في نفس الوقت. وهو آخر الأمناء على إرث ”شيث"“. 
أما دور هذا الختم فإنه يأتي في نهاية الزمان. في الفترة العي يَنْشّر فيهًا المسيح العدل على 
الارضن: حسبما ورد في بعض الأخبار في علامات الساعة. وهذ! التعاصر الزمني بين وجود 
المسيح لبلا ووجود خاتم الأولاد . ريما كان و راء الخلط الذي لا حظتاه من قبل؛ عند القيصري؛ بين 
هاتين الشخصيتين. 

وإذن هناك الصورة الكبرى من الدرجة العليا للولاية. وهي الصورة التي تنطوي 
على الآرت اللحمدى الكاملة ود الصورة مختومة بابن عربي. وهناك الصورة الصغرى 

من الولاية:.وخافها عيسى يقلا: تم هناك الولاية نفسها فى كل.صورها ودرجاتي 

الأخرى. وخاتمها هو: “راود الالحد يهن الون لسري ل باز الشراف لكيهب كين 
على كريمن أن الكواتيم: فى كل هذه الصري رعلى | حلاف جز جيهي لسرا . الا مفلا هر 
عنام ان ناقصة- للحقيقة المحمدية, هذه الحقيقة المستترة وراء مقام الرسالة والنبوة في 
الشخص الظاهر للنبى عي كما يقول القاشانى!52). 

يرغم اكد برق من عبارات الن عرب فإنه ل مجال لقول بأفضلية خا 
الولاية المحمدية على أخاتم الأتياة: لذن هاتين الوظيفتين ترجعان -في حقيقة الأمر- 
الى الحقيقة المحمدية. 7 فر ال ا ا ل يبين لنا آم العلاقة 
بين الختم المحمدي -وهو أبن عربي. فيما يقول القيصري-. وبين النبي 3- في صورة 
تشبيهية؛ أساء فهمها ”حيدر آمّلي“ وأنكرها عليه. وفى هذه الصورة تبدو العلاقة 
بينهما شبيهة بالعلاقة بين حارس كنز الملك. وبين الملك نفسه ؛ ؛ فكل من يأخذ من الكنز 
يمن بينهم الملك- إنما يصل إليه من خلال الحارس, وهذا لايعني أن الملك تابع للحارس 

و خاضع له*”. على أ ن التمثيل بكلمة “كنز هنا ليس مجرد اتفاق في التعبيرء بل هو 

0 وباط هيات اتا تشير إليه دلالة الختم نفسه ؛ ذلك أن الختم في أصل معناه 
-وكماً ورد في القرء عأن الكريو- وإن كان يعني ما به يختم الشيء. (ومنه قوله تعالى 
© وخاتم النبيين © [الأحزاب : 40] أى ي النبي الذي حتمت به دو رة النبوة ختما مطلقا) إلا 
أنه يعني في المقام اول : ما به يحفظ الشي « الحو و نضيا نر يد احريت. وهذا المعنى 





0 العاقادي افير الاق 000 
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الغاني هو ما يقصده أبن عربي -قصدا صريحا- في قصيدته'*” التي يقول فيها: 
لوانّ البيت يبقى دون ختم الجاء اللص يفتك بالوليد 
فحقّق يا أخي نظرا إلى ممسن020 حمى بيت الولاية من بعيد 
فلالاننا تك عن تسا 1اأسي القت السصية 

فالختم إذن. حارس الكنز وخامي بيت الولاية. وهو بهذا الاعتبار ليس وليا صاحب لقب 
رفيع أو منزلة عليا فحسبء بل هو -فيما يؤكد ابن عربي- صاحب مهمة محددة يعمل على 
تنفيذها. وحين 00 عربي عدون نا يقول فى مواضع عديدة- «إني | قبي لدي اد 
لضو 1331 فنا يتنم !إلى اهدي لبعة الخاضة الى يعتقد انها 0 الحلا 

ونقول إن دور 5 خغربي -كما يتصوره هوء وكما أداد 2 مند أن من سبعة 
فرون؛ وسواء في صورته المعلنة أو المستمرة- كان دورا مزدوج التأثير على علماء التصوف 
فمن ناحية. كان هذا الدور يمثل ”المرجعية'“ الكيرى لمذهب أهل التصوف. ومن ناحية 
أخرى. كان يمثل ””النبع'' الذي تستمد منه البركات والنفحات. بل قد حفظ أبن عربي 
عه لقائه القضبة الكرية: 0 كتابه العملاق, الفتوحات؛ ”الأمانة“ الروحية التي 
تهددتها الانكسارات الداخلية. والأخطار الخارجية التي بورق رالامة الأسلامية:.وكان 
ابن عربي -قى ليل التاريخ الطويل'56- هو المتوحد الساهر على حفظ الكنز الروحي” 
وحراسته للمستحقين من الورثة. وهو كنز لم تعد معرفته في كل افاقه الشاسعة مكنة من 
طريق البحث والنظر وانتقال التعاليم المتوارثة. ولعل في هذا ما يفسر لنا تسمية ابن عربي 
بالشيخ الأكبر: أو ث شيخ الشيوخ ؛ فبتوسط هذا الشيخ. بقيت العلوم اللدنية المكنونة في 
بيت الولاية -وستبقى- حية ومفتوحة من تتحقق فيهم الأهلية والاستعداد . وشروط الوصول, 
وإلى أن ياتي يوم يصير فيه الناس مثل البهائم لا يحلّون حلالا ولا يحرّمون حراما. 

غير أن دور ابن عربي لم يكن ليتمشل -فحسب- في دور الأمين على "العلم 
اللدني“. والمفسر لرموزه وإشاراته. بل تمثل كذلك في حضوره المستتر بعد رحيله عن 
الدنياء ووجوده الخفي وراء توارث ””البركة'“ وانتقالها -كلما ا لتضخ الحياة 
في شرايين الأخراة وا شياعات: ولتعبد -من جديد- مسالك الولاية وطرائقها. ولتعيد إلى 
التراث الإسلامى ما الك من أما تعد وذاتيته. ولعل في هذا المعنى ما يوضح اهفينة 
"الخرقة الكبرية" فى سريانها الأق يشيه-في يحض الأحنان- سريان تير يجري فحت 
8 عنما قوري هن تقددة انطو اهنا الدموات بحن 32 
[(353) الديوان ٠‏ ص 259 هذاويصر ح ابن عربي يمهمته تلك في مواضع كثيرة من كتبه: انظر -على 

سبيل المثال- الفتوحات؛ 1. ص668 : 3. صء 323؛ كتاب الإسراء ص 26-21؛ التجليات»؛ (تحقيق 
عثمان تحبا ص 190 -301. 


كنهذ الليلة” (القتوحات 3 5 ص188). 
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الأرض. ثم يتفجر فجأة» وفي وضح النهار. لينطبع به هذا الفرع أو ذاك من فروع الطرق 
الصوفية. ويصطيغ بصبغته”7. ومن هنا أيضا تتضح -كذلك- أهمية ابن عربي الروحانية. 
وخصوصا في رؤى الصوفية. منذ عصره وحتى يومنا هذا : فمن القونوي إلى الأمير عبد القادر 
الجزاترى تعد سلسلة بعيدة الملاى: تحفل برجالتمشهورين أو معمورين- تعلمذرا واستتركتدوا 
واستندوا إلى شيخ لم يحجبه ثرى قبره عن التأثير فيمن حوله من الأحيا ء!38. 

دمفما دلت قيينة هذه الأدوا ر المنحصرة -بطبيعتها- في زمان ومكان معينين والتي 


اصطع بها شيوح من أمثال. محمد وذا وتشناشسي الوذ تيجاني, من أدعوا لأنفسهم 
1 وأدعى لهم أتباعهي- ريده حتم الولايةء فإنها لد تقار أبدا بالدور الذي مثله حول وال 
عمشله- أبن عربي. ومهما كان هذا الدور حنيا 5 سح او 0 


الحقيقة تجاوبها بوي ا هؤلاء الذين يزعمون لأنفسهم أو لشيوخهم 
وظيفة قاصرة بالضرورة على شخص واحد. إذ الختم هو الشخص العاقب والأخير. وهؤلاء. في 
دعوأهم الختمية, إنما ينطلقون أولا وأخيرا من شعور داخلي. لايقاوم؛ بعلاقة خاصة بينهم وبين 
وظيفة الختم هذه والأخطا ء التي يمكن أن تقع في هذا الطريق إنما تقع في تفسير معطيات هذا 
الشعور لاا في معطيات الشعور نفسها . على أن المذهب الصوفي لابن عربي -وخصوصا مفهوم 
"النائب" الذى و أثناء الك م على "القطب” ويا يقدم حلا لمعضلة الادعاءات المتضاربة 
حول هذه الوظيفة ؛ فختم الولاية المحمدية -فيما ل 
ليسي + شلما الأولنا تك تا 06 أ يي الواية التني تمد د 

ا ين انفا ال الولاية الشيسية ف 0 





مراحل ا 9 د ل 

بعض الشيوخ)., ودّلك فى مقدمة كتاينضا 5717114615 كالع8 (ص 36-35), وأشرنا هناك إلى 
أن كاذامن الطريقة انك لية والكقشيض به ريما تتمتع بخصائص مميزة تؤهلها لقيول تأثير 
أبن عربي بعد رحيله. 

58 وهذا النوع من التلمذة الروحانية ينتمى إلى الطائقة الأويسية, وهو طائفة مشهورة من 
الصوفية ينتمي فيها المريد إلى شيخ حي موجود. ٠ويتوسطهة‏ برتبيط بسلسلة مسن ستلاسل 
الطوي الرسميهة دح ستس ل لش اك الاسم مواة 
فى كاي وينادت يكهاليما 00 ن المنشهورين لوجر البسطامن: تلميذ 
الدين النقشيندي. تلميذ “غير مباشر- لعبد الخالق الغدوائي واحظلن فيما يتعلق برؤى 
0بء 111 أ). وهناك مثل آخر نجده ا عند الجيلي, ي» في الرؤية التي راها في ينيع 


1|139 


39( +: . نام ال‎ 5 535 . ١ 
تَسَنقل ”البركة“ فى رحابها وبين أيديهاء ويكون دور ”الختو" الأوحد -فيما يتعلق بأمر هذه‎ 
البركة- دور الحارس والمتصرف في ذات الوقت.‎ 





تأقضصه . 
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المعس|سم المسرد و 


يدور مذهب ابن عربي في الولاية والأولياء حول مفاهيم ثلاثة رئيسية؛ هي الوراثة. 
والنيابة, والقربة. فالوراثة. وهي وراثة العلم اللدني: أو إن شئت. وراثة نوع من المعرفة 
الالضة متعيد. من مفدى داهن المضالاز القرية المتفددة نسو ضوو الؤلاية المعلنة: 
والقاءة -بمعنى نيابة الولي في وظيفة ترجع إلى الحقيقة المحمدية دون غيرها- تؤسس وظيفة 
الولاية ود ورها الحقيقي. اها مقهوم القربة فهو المفهوم الذي يحدد حقيقة الولاية وطبيعتها. 
وقد تثاولتا مسن قبل ون اشارة ستريهه- المفهوم الكالت من هذه المفاهيم. وهو مقهوم القربه. 
ونحن بصدد الحديث عن الدرجة القصوى للولاية. ونتابع هذا ضي هذا الفصل - بيشي ء من 
التفصيل- دراسة الأبعاد الكاملة في هذا المفهوم. 

ونبدا بحثنا هنا بهذا السؤال. كيف يكون الولي وليا؟ والإجابة على هذا التساؤل 
تقنضي أن نبين أن الولاية. وإن كانت تندرج بالطرور كس نمق زوحي جائع بطيط 

صور ها وأشكالها . ويحدد وظائفها ومهماتهاً, ٠‏ ضي -في المقام الأول ثهرة “اجتهاد شخصي” ظ 
دائما ما يتسم بالتفرد وعدم التكرار لكل جعلنا منكم شرعة ومنهاجا © (المائدة:48). ويحرص 
ابن عربي -في هذا المقام- على القدكي رالدا كيد على "العه السكرار في العطاء الإلهي'“ لا 
في الموجودات ولا في الأشياء ولا في الأفعال «فما ثم تكرار للاتساع الإلهي»!!'. وما 
يسلك سالكان في طريق واحد أبداء وحظ هذا من السلوك ليس هو حظ ذاك؛ «فليس في 
العالم شي ء متكرو ع 

وهذه حقيقة أولى. تترتب عليها حقيقة أخرى -لا تقل عنها أهمية- هي أن كل 
0007 سلوك روحاني -كائنة ما كانت هوياته وخصائصه الذاتية- لا بد أن ينطوي على 
مراحل ومخاطر تخضع في طبيعتها وصورها المختلفة لأفوذج معين تلتزم بقواعده وتتقيد 
بقيوده. ولولا ذلك لما كان لمفهوم '”الشيخ أو المربي'' أي معنى. بل إن السلوك الروحي -في 
هذا الإطار- ليشكل. بكل صوره التى لا تكاد تَحصّى. خاصة من خصائص الأوب الصوفى 
-- تاريخحه 0 ا ا ل ذ في المرجعية الكبرى 


نب١‏ 
له 


11 الشسشوضناكب ه1935 س2 إباقاة اناه ره :995+ التتسسرزسن رضن 002 كات 
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رمزيا للصعود في مدارج السلوك!”*2. وهذا ما سنجده عند ابن عربي في الصفحات التالية, 
وهو يستخدم المعراج صورة رمزية للسلوك ينتهي -أخيرا- بتحقيق الولاية. 

وسواق تيترى فى بحئنا فنا بزيالة الاتواوالتن ألفها الشبخ الأكين فدقة "كرض نه 
2ه. فى بداية اقامته ببلاد المشرى. وكان عمره اتذاك | عقت را روف ينه قرية ”.روه الرييالة 
توعد امنيا طيفات ثلاث على الام قلع ام 2ب الأخطاءبوالقاط لكف ىرا فطلا ان تعمد 
في تحليلنا حير سا ا النص. 0 
وبتوثيق خاص تبرزه شهادة : إقراء مدونة في آخر المخطوط . تقول إنه مقروء على القونوي!”' 

زلرسالة الأتراء' هذه عنوان فرعي . هو يما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار” وهذا 

العنوان قد يوحي بأن الرسالة تتعلق بموضوع “الخلوة”. هذا الموضوع الذي خصص له ابن عربي 
البابين. الثامن والسبعين والتاسع والسبعين من الفتوحات. وأفرد له ككتيبا مستقلا بعنوان 
كتاب الخلوة (أو كتاب الخلوة المطلقة) . صنّفه بعد تصنيف رسالة الأنوار؛ لأنه يحيل فيه على 





(2) يمكن أن نعد مقال: نظير العظمة عمط عرذأ قل:5 سم رقم 'ذاذ عازن تدبمئى عل إن تع ودرا ذأ لان 10165 501116 
والخسور في مجلة درولا رامتلا :71: مجلد 63: أبريل1973, ص 104-93 : بداية لدراسة 
مفهومح المعراج ' في أدبِيّات ت التضوقف. وهتاك دواسمهة اخرئى لقاسم السامراشي عن المعراج قفي 
كتابات الصوفية بقداد 1008 . وإذا كنا نقضل هنا استخدام كلمة محرام صورة تعبيرية 
للسير والسلوك الروحاتيين فلما تتميز به هذه الكلمة من وضوح ومن خصائص معينة 
يتألف منها مقهومها ومعناهاء وايضا لانتسابها للنيي ين اتتسايا صريها ومباشرا. ولكن 
ينبيغي أن نشير إلى أن : كتاباتك امن عودى قتي .هدا المقام -وكما يوحي به تصنيف الفتوحات 
في أقسام ستة- دك تسح بسيوز سيريا أخرى تكتية على التميدد بين الورجات ت المعروفة 
كر التشوفء مكل الأحوال والمعابنات والجاز ل.« الخ 

)3 0 وخارفة القدوسن مان فى( حي التطوطابك ت الحي ذكرها عثمان يحيى في كتأسه 
ع مضيحقات امن عرورمى كم !1 ص62[ وأيضا رقم33 من الفهرس العام (مخطوط شهيد علي 
344 | ). أما صحة نسبة الرسالة لابن عربي فيؤكدها ابن عربي نفسه. حيث عدها ضمن مؤلفات» 
التي أحصاها في كدابيه: الفيئرسء+ «والاجازة:اضافة الى أن أسلوب وأفكار الرسالة يُدَكران 
بأسلوب وأفكار ابن عرني فى إسؤافات الأخرى. 

)4 الطبعات الثلاث هي طبعات د مشق1329ه (بشرح منسوب إلى عبد الكريم الجيلي): القاهره 
23 ه, حيد ر اناد 8 . 

(5) وهذا المخطوط هو مخطوط بايزيد 6](صثف سنة66/7ه). ٠ورقة‏ 2[1ي-26. وريما نرجع في 
بعض الأحيان إلى مخطوط متاخر نسبيا:(يحيبى أفندى 5» ورقة 86ب - 90 بء كي 
سئة 1293ه) يتميز بتشكيل معظم فقرافه . وقد ترجم هذا المخطوط إلى اللغات الغربية مرتين: 
كرحم إلى الإسباتية بقلم أسين بلاسيوس 11-000 كا :5|011 آنل (».مدريد1931.ص449-433), 
ثم شقلت هذه الترجمة إلى ترجمة فرنسية (0/1151]1211156) 1ط ناريس: 1982: ض 1 333-32) 
خلت من التعليقات » ووقع فيها حذف كثير . ثم ترجمها إلى الإنجليزيه: ك1 اانا 1 .ل 
بعنوان عنام “إن اما 6[ 0 17116:ل0ل: نيويورك [198: وهذه الترجمة تحناج إلى المزيد من 
الدقة والضبط. (راجم مأ كنينأة عن هذه الترجمة في 5/0/110108]01:65] 1110101 ا ا 
مهت 21 سكة 9905 اهن 27 -282). وهناك شرح منسوب للجيلي على هذه الرسالة (ط 
دمشق1329ه). بعنوان “الإسفار عن رسالة الأنوار فيما يتجلى لأهل الذكر من الأثوار ". ونحن 
نشك في صحة نسبة هذا الشرح إلى عبد الكريم الجيليء ٠‏ وأن كنأ كنا نؤكد على أنه شرح معمّقء 
وحدير بان يُرجّع إليه . وسوف نستضيئ: من جاتينا بهذا الشرح في الصفحات القادمة 
تويضفة نزي طانا للسيونة والكيسكر: 
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هذه الرسالة؛ وإن كان يخلط بين هذين المصنفين في بعض الأحيان'9'. ومع أن ممارسة العزلة 
والخلوة ترد في بداية هذه الرسالة كشرط أولي لإفاضة الأنوار على صاحب الخلوة. فإن الغرض 
الأسبلى مق الرسالة -حسبما ينص ابن عربي- إفا هو بيان «كيفية السلوك إلى رب العزة 
تعالى»؛ أي الصعود -بالروح- من سماء إلى سماء. على قدم النبي نيب . في معراجه الذي 
يجب أن يترسمه السالك في سفره هذا ؛ فهذا الصعود -: 006 تال هو في المقام الأول نوع 
شلا أو اقعد انه شك 17 

ورسالة الأنوار التي نورد بعضا من فقراتها في الصفحات التالية» ليست هي النص 
الوحيد من نصوص ابن عربي الذي يعالج موضوع “معراج الأولياء“ في إيجاز بليغ ؛ فهناك 
نصوص أخرى تحدثت عن ذات الموضوع ولكن بصور تعبيرية متباينة؛ منها الباب 167 من أبواب 
الفتوحات (بأسلوب مجازي). والباب 367 من الفتوحات أيضا (بأسلوب يميل -كثيرا- إلى 
أسلوب أدب السيرة الذاتية). ومنها كتاب الإسرا. وكل هذه النصوص عالجت موضوع معراج 
الأولياء بصور مختلفة ومن زوايا متباينة. وسنرجع إلى هذه النصوص كلما اقتضى الأمر ذلك؛ 
لنوضح ما قد يكون غامضا أو ملغزا من عبارات رسالة الأنوار التي نستند إليها في هذا 
الفصل. وسنسلك في نهجنا أيضا ذات النهج في الشرح المنسوب إلى الجيلي. والذي يعتمد فيه 
الشارح أساسا على أقوال ابن عربي نفسه. ولا شك في أن هذا الشرح سوف يساعدنا كثيرا في 
توضيح طائفة من الأفكار الجديرة بالاعتبار في هذا الموضوح. 

ولأن الشخص الذى يحادثه ابن عربي في مقدمة رسالة الأنوار ليس شخصا شاديا 
أذ مبتدئا في طريق القوم. فإن هذه الرسالة لا تتوقف عند بيان مقدمات الطريق وبداياته, كما 
تفعل الكنيبات والرسائل الصوفية الي عرضت لهذه الأمور بصورة مفصلة. وكما يفعل 
ابن عربي نفسه. وهو يتحدث عن بدايات الطريق في مواضع أخرى من مصنفاته ؛ فهذا 





(6) هذا ن البايان من أبواب الفتوحات (في معرفة الخلوة ذكى معرفة ترك الكاوة | ترحميتها: 
ميشيل فالسان 1ت الخرصيس في حولية عدي ند 52 العدد 0 3 بارسنة 
الناحية الميتافيزيقية, ولا فغوخن :ليمان قواعدها العفلية وأكارها الروحية إلا في إشار ات 
مقتضية. . أما الكتاب الذي يعرض للجانب العملي للخلوة 5 فإنه يوجد في ذات المجموعة (بايزيد, 
6,: لوحة 6 ب- 11) التي يوجد قيها مخطوط رسالة الأنوار الذي تعتمد عليه في كتاية هذا 
الفصل. وقد أشار المؤلف: فى ثهاية مشخطوط كتاب الخلوة (لوحة 10 ب) إلى رسالة الأنوار هذه 
بقوله: :وقد ذكرنا ترتيب الفتح فى رسالة الأثوار ".هذا وقد الف اين عرد كتانب الخلوة 
استجابة لطلب أبي العباس التوزري. (الفتوحاتء. [.ص392 «اخظي امهيا الامضس 2 مد 
الفصل السابق). 

7( فيمايتعلق بالمصادر الخاصة يمعرا ج النبي م انظر مقالة : 1100111 في دائرة المعارف 
الإسلامية, ط. الأولى مادة معراج. . وشعد رواية أبن عياس -وهي أكشر الروايات انتشارا - من 
مصادر هذا الموضوع, ٠‏ وهي موجودهة في مصادر عديدة من كتيب الحديث. . ويتمبز ككات: المعراج 
للقشيري (القاهرة 4 باشتماله على كل الروايات الواردة في هذا المؤضبرء والتقاونة في 
القرن الخامس الهجري. 
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المخاطب المجهول في رسالة الأنوار. كان قد قطع هذه المقدمات. ووصل بالفعل -بالتزام قواعد 
سلوكية محددة- الى نقطة مركزية تؤهله للانطلاق في معراج روحاني بعد ذلك. 

وتطالعنا في مفتتح هذه الرسالة مقدمة تليدبة ب عغلرها بعد :ذلك فقرات تذكر 
-في ايجاز - بالشروط والواجبات التي لا مفر منها لمن يطمح إلى السلوك في هذا الطريق 
المحفوف بالمخاطر والمهالك : 
« أجبت سؤالكء أبها الولي الكريع والصفي الحميمء في كيفية السلوك"' إلى رب لو تعالى: 
والرضيول اذا سشير ادق 20 أنه من علدهء ع ؟فانه مأ نم في فى الوجود 
إلا الله تعالى وصفاته وأفعالك فكل هو, وده. ومنه. والبه. ولو احتجب عن العالم طرفة عيبن لفني 
العالم دفعة واأحدة. فبقاؤه ؛ سو ع لسر ل ا و لوره إلحيدلت اتضدعف 
الادراكات عنه فيسصّ ذلك الظهور حجابا». ونلفت الانتباه هنا بديًا إلى التركيز الذي صيغت 
فيه هذه السطور القليلة. الكاهيم الأحامية التي تثيرها هذه السطور في اختصار شديد : 
فهاهنا ولمرمية البداية- مفهوم ”وخَذة الوحوة"".«يعلوة بعد ذلك مفهوم آخر. هو الخفاء من 
شدة الظهور: أى اال تعالى لما كان ظاهرا تيد الطيور» مورت الأنضاد ع اذرا كه 
فالاختفا ء أ الأحميابةفو نين قذة الظوون: وهزة الفكرة من الأفكا ر التي تتردد بشكل ثابت 
ومطرد في تصوف الشيخ الأكي 10 . ثم سرعان ما يطالعنا المفهوم الثالث وهو رجوع الولي . أي 
أن الولي الكامل لا بد له من الرجوع إلى الخلق, ٠‏ بحيث يواصل معراجه بالنزول بعد ذلك. وهذا 
المفهوم سوف يعرض له ابن عربي مرة أخرى في نهاية رسالته هذه. 

«فاول ما أنَبنه لك, وفقك الله كيفية السلوك إليه. ثم كيفية الوصول والوقوف ,دين يديه 
والجلوس في نساط مشاهدته وما بقوله لك. ثم كيفية الرجوع من عنده إلى حضرة أفعاله بده 
واليه. والاستهلاك فبه. وهو مقام دون الرجوع. 

«فاعلم: أبها الأخ الكربم. أن الطرق شتى وطرق الحق مفردة والسالكون طريق الحق 
أفراد. ومع أن طريق الحق واحدة فإانه تختلف وجوهه داختلاف أحوال سالكيه. من اعتدال المذاج 





(8) يميز اين عربي في الفتوحات (2: .ص 382-380) بين أربعة نماذج من السالكين, السالك: بربه؛ 
بنفسه؛ ؛ بالجموع : سألك لا سالك. كما يميز بين خمسة أنواع من السلوك: : مته اليه (من تجل إلى 
ل 00 إسم)؛ منه لا فيه ولا إليه؛ إليه لا مثه ولا فيه (القرار 
إليه من الكون في الكونء كفرار موسى 2ث:)؛ لا منه ولا فيه ولا إليه(مثل الزاهد). 

9( نحيل في موضوع 'الرجوع إلى الخلق . الذي سنتحدث عنه مرة أخرى: وكما فعلنأ سابقاء إلسى: 
الباب 45 منالفتوحات (1: ص253-250)؛ رسالة في الولاية. ص25 7 ؛ كتاب على حامد 
عمد القادر : 1004 عل- إن 11/111125 6110 مره م2 ,ونا 71:6 لند ن1962(ص54-53 من النص العر بي ). 

(10) انظر الفتوحات:4. ص67.: وانظر فيما يتعلق * بالحجاب أو الاحتجاب من شدة الظهور: الفصوصء 1.ض 
55-4 : الفتوحات.4: ص39 : 2/. هذا ونجد في كلام ابن عربي إشارة إلى قوله تعالى + لاتدركه الأبصاروهو يليركف 
الأبصار وهو اللطيف الخبير م [الأنعام: 103): كما نجد فيه إشارة إلى الحديث الشريف « حجابه النور لو كشفة لأحرقت 
سبحات وحهه ما اتتهى ليه يصره من خلته ' مسلم: كتاب الإيمان باب9/,: انظر أيضا شرح الغزالي لحديث ٠‏ إن لله سبعين 
أن ححاب من نور وظلمة.. فى كناييه فنشكاة الأثداق تحقيق أبو العلا عفيفي. القاهرة964! .ص 84 وما بعدها. 
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وأنحرافه. وملازمة الداعث ومعدته. وقوة روحا نبته وضعفهاء واستقامة همتها وميلها وصحة توجهه 
وسقمه 1...أ 
«فاول مابتعين علدنا أن نبين لك معرفة المواطن : كم هي ؟ وما بقتضي ما أريد منها هنا». هذه 
المواطن الكثيرة. بل البالغة الكثرة, يرجع بها أبن عربي إلى مواطن ستة ؛ الأول. موطن «ا ألست 
بريكم © ؟ 0 : 172). في إشارة إلى الميثاق الأول الذي د الله على الخلق, وبه عرفوه 
واعترفوا بربوبيته''''. والثاني موطن الدنيا. والثالث. موطن البرزخ. وهوالموطن (الذي نصير 
البها يعن اموت الأصغر والاكبر) . ومن صفات البرزخ. فيما يقوله في غير هذا الموضع. أنه لا 
موجود ولا معدوم. ولا منفي ولا مثيت»؛ وأنه «ليس إلا الخيال». والبرزخ أو الخيال -فيما يقول 
الشيخ- يحيط بكل ىب رونا اليس يكتىء»:ورتضور العد» ويتصور اجتماع النقائض والأضداد , 
كان يتصور موجودا واحدأ مكنا مستحيلا معاء في وقت واحد ومن جهة واحدة, أو يتصور شيئا 
واخخذا سدورا مربها وبواسطة الكبال يرى النائم الأعراض العاربة عن الصور, صورا كَائمَةُ بانقينيا: 
وأجسادا تخاطبه ويخاطبها : وبالخيال أيضا يرى المكاشف في يقظته مأ يراه النائم في حال نومه. 
ولهذا صار مكنا أن يرى والعلم في صورة لبنء وخمرء وَلوْلو»؛ ويرى الإسلام فى صورة قبة 
وعمد, والقرءآن في صورة سمن أو عسلء ويرى الحق في صورة إنسان”2'. ويقصد ابن عربي من 
الموت الأصغر ؛ الموت الاختياري, ومن الموت الأكبر. الموت العام المشترك بين الكائنات جميعا !7!!. 
والرابع « موطن الحشر بأرض الساهرة » (في إشارة منه لقوله تعالى ا فإذاهم بالساهرة 4 (النازعات: 
14) وهو موطن يحشر فيه الناس يوم القيامة”*١'.‏ والخامس « موطن الجنة والنار »'5!. أما الموطن 
السبادمن: والاحس فينو «موطن كثيب الرؤية» في إشارة أيضا لقوله تعالى «إوكانت الجبال كثيبا 
مهيلا |4 (المزمل: 14). والكثيب «مرتقع من المسك الأبيض يجتمع عليه الناس يوم القيامة عند 
روية ة الله تعالم 160 . وابن عربي. وهو يذكر هذه الأحوال الستة للوجود عفن كل أبعاد:- ينبهنا 
إلى طبيعة السفر في هذه المواطن. فيقول: 

«فالواجب على كل عاقل أن يعلم أن السفر مبنى على المشقة وشظف العيش. والمحن والبلايا: 
وركوب الأخطار.والأهوال العظام. فمن المحال أن تيف كدة نعيم أو أمان أو لذة ؛ فإن المباه [التى يمر 
بها السالك] مختلفة الطعم, والأهوبة مختلفة التصريف وأهل كل منهلة بخالف طبع أهل المنهلة 





(11) فيما يتعلق بالميتاق انظر الفتوحاتء 2؛ ص247: 3 ص465: (حيث يقول ابن عربي : إنه تعالى لو 
تجلى لخلقه يوم القيامة ٠‏ «في الصورة الشي أخذ عليهم الميثاق فيها ما أنكره أحد »)؛ 4. ص58:, 349. 

(12) راجع في مسعنى البرزح الفتوحاتء آأء. ص 304, 307. 

(13) عرض ابن عريبي للفروق بين الصور الأربع للموت الاختياري في الفتوحات؛ 2) ص 187. 

(14) انظر الفتوحاتء [. ص 307, 317. 

(15) أنظر أوصاف الجنة في الفتوحات: أ ص/ 322-31 : وأوصاف النار في الفتوحات أيضاء أدص 304-297. 

(16) الفتوحات»: 1[ ص320؛ 3.:.ص 465؛ 4.ص 5!؛ كتاب التراجم: حيدر اباد 1948: ص27. ويوجد الكثيب 
فى جنة عدن فى وسط الحنة. 
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الأخرى. وما أورد ناه ردا على اهل النعدم . .. والمكبين على جمع حطامها . .. وانما أورد ناه لمن استعجل 
لذة المشاهدة”'' في غير موطنها الثابت». وفي هذا النص كني ابن عربي بالمياه المختلفة الطعم عن 
العلوم الروحانية؛ وبالأهوية (جمع هواء ) عن النفحات الإلهية. أما الاختلاف في تصاريف الأهوية, 
وكذلك الاختلاف في طبائع أهل المناهل في طريق السلوك؛ فمرده إلى طبيعة السفر الروحاني؛ إذ هو 
في حقيقة الأمر سفر من إسم إلى إسم إلهي اخر؛ وفي كل مرحلة من مراحل هذا السفر لا بد للسالك 
من السلوك طبقا لقتضى الإسم الإلهي الذي ي يتقيد به ويخضع لسلطانه وآثاره. أما موطن الدنيا. 

وهو الموطن الثاني فهو موطن المكابدة والمجاهدة. وهو بيه ما يكون بسجن يحبس لله فيه 
المخلوقات إلى حين معلوم : 

«وتعلق الهمة والذكر فى استجلابه وتجليه سوء أدب في حقه وفاته أمر كدير [...أ فما 
حضل لك من الغلم يبه مث فى مجاهد تله وتهدلك في ألما الأول ثم اأشهدت في الزمان الثاني 
فإنما تشهد منه صورة علمك المقررة في الزمان الأول. فما ردت سوى انتقالك من علم ,الى عين 
والصورة واحدة. ققد حصلت ما كان دنبغي لك أن توبخره للوطنة وهو ا ر الأخرة اللي ليق 
فيها. 1...] فإن اللطيفة الإنسانية تحشر على صورة علمهاء والأجسام تنشر على صور أعمالها 
من الحسن والقبح. وهكذا إلى آخر نفس. فإذا انفصلت من عالم التكليف وموطن المعارج 
والارتقاءات. حينتذ تجني ثمرة غرسك». 

هذه الفقرة صريحة في أن غاية السالك المخلص لا ينبغي أن تنحصر في “'الفتح”' أو في 
رؤية الله تعالى؛ فهذان الأمران يُمنحان للسالك -لو صح له السلوك- : تفضلا وعطاء زائدا لا 
مستحقا . والأوجب في طريق السلوك أن ينقطع السالك في المقام الأول -وهو في هذه الحياة- 
لتحصيل المعارف القلبية وعلوم الإلهام. وبدهي أن المراد من ””تحصيل هذه العلوم ' ليس هو 
مجرد المعرفة النظرية القائمة على التعلم والتذكر. ويبين ابن عربي في كتابه الفصوص؛ وجه 
الأولوية في تحصيل هذه العلوم على غيرها من السلوكيات الأخرى. فيقول دمراتب الناسن فى 
العلوناءء تعالى هو عين مراتبهم في الرؤية يوم القيامة»!5!'. 

وكالاحظ أن الشيخ الأكبر دفي نهاية مقدمة رسالة الأنوار- يتوقف قليلا عند بعض 
القواعد العملية التي يجب على طالب الخلوة أن يلزم نفسه بها. لكن طريقته في عرض هذه 
القواعد , وأسلوبه فى ذكر الكرامات والخوارق التي يمنحها صاحب الخلوة. كل ذلك لا يدع 


(17) تختلف "المشاهدة” عن “الرؤية” اختلافا بيّنا : فالرؤية «لا يتقدمها علم بالمرئيء والشهود 
يتقدمه علم بالمشهود وهو المسمّى بالعقائد (جمع عقيدة ومتكون هن الخقد معت العصر والتعسهد 
فى الاعتقاد). ولهذا يقع الإقرار والإنكار فى الشهود (أي بحسب مطابقة المشاهدة لما علمناه 
7 اك ا برض قري ١‏ ولا يكون في الرؤية إلا الإقرار. ليس فيها إنكار ... فكل 
مشاقدة رؤية:» وما كل رؤية مشاهدة ». (الفتوحاتء 2. ص557).: انظر أيضا ص 496.494 من 
فقمن الهرء: اسطلاكات الصوكنة .زف 50 198 

(18) الفضدوهن اءنضن 113 
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مجالا للشك في أن الشيخ الأكبر لم يكن يخاطب في رسالته هذه إلا نخبة متميزة من أهل 
السلوك ترنو إلى مستوى روحي خاص : 
دفلا بد لك من العزلة عن الناسء وإبثار الخلوة على المللا”!. فإنه على قدر بعدك من الخلق يكون 
قربك من الحق. فاول ما يجب عليك طلب العلم الذي به تقيم طهارتك وصلاتك وصيامك وتقواك. 
وما يفرضه عليك طلده خاصة لا تبد على ذلكء وهو أول داب السلوك. ثم العمل ب ثم الور +20 
ثم الزهدا!“, ثم التوكل””؛ وفي حال من أحوال التوكل بحصل لك أربع كراماتا2. هي علامة 
وآدلة على حصولك في أول درحة التوكل. ٠‏ وي : علي الأرض» والمشي على الماءء. واختراق الهواعء 
والأكل من الكون (دون بذل مجهودا. وهو [التوكل] الحقيقة في هذا الباب. ثم بعد ذلك تتوالى 
المقامات والأحوال والكرامات, والتنزلات [الإلهيةا: إلى أن دأتبك؟ الموت. فالله الله لا تدخل 
خلوتك حتى تعرف أبن مقامك وقوتك من سلطان الوهم : فإن كان وهمك حاكما عليك فلا سديل 
إلى الخلوة إلا على بدي شيخ ممين عارف, وإن كان وهمك تحت سلطا نك فخذ الخلوة ولا تتردد ». 
هذه الخلوة. في بعدها العملي. الذي بدت فيه في هذا النصء وكمنهج يعد السالك 
للعروج نحو الله تعالى يكتمل لها بعدها الثاني في نص اخر مين لباه القامن والسيعين من 
أبواب الفتوحات, وفيه يناقش ابن عربي الخلوة في بعدها الميتافيزيقي. مبينا أن أصلها من 


(19) فيما يتعلق بالخلوة ومعناهاانظر مقأل ه لاندولت. في «دائرة المعارف الإسيلاميةءط ا 
ع مسي بوكر م لور طّ 0 م ب 
أبو سعيدل ار العقاقو دكن شوئة 6 ٠‏ 07110146 "لمن من 6 ص 2303 ال 
كناب الخلوة: نشره عبد» خليقة فى مجلة المشرق. 1955 «المخلد 49 هن 140-43 أبو نعي الإضتيات » 
حلية الأولياء: بيروت: 167 6ض 376: 9, ص 356: القشيرى, الرسالة القاهرة1957.:ص 52-50, 
المُجويري؛ كشف المحجوبء ترجمة إسعاد قنديلء بيروت 1980. ص 271-270؛ الغزالي: الإحياء. 
القاهرة ند وان تاريخغ, 2 ص [221- 241 السُهرورديء عوارق المعارف (على هامش الإحياء)؛ 5 
ص131-121: حيث يُقرد السّهروردي الأبواب : 26: 27: 28, للخلوة الأربعينية:؛ أي : لخلوة 40 يوما. 

(20) ) مالج | بن عربي مقهوم الورع و "ترك الورع' في البابين : 92,91 من الفتوحات (2, ص 176/175). 
ويأتي حال ترك الور ع عند العارف من ملاحظة أن عيني العارف -فيما يقول أبن عربي- لا تقع 
على الأشياء؛ وإنما تقع على وجه الحق في الآشياءء لآن ن العارف لما كان غير قادر على أن يدفع 
التجلي عن نقسه.؛ فإنه لا يقدر -ترتبا على ذلك -أن يدرك العلامات التي تُحدد له ترك ما 
يتور ع عنه. . والورع يكون من الشبهاتء وهي التي تقع بين الحل والحرمة؛ والور ع يتركها 
ترجيحا لجأئنب الحرمة: أماترك مالا يُشتبه فيهء وهو الحلالء: فلا يسمى ورعاء وفيّه تفصيل 

بين الحلال الفاضل الذي يمكن تركه والحلال الضر وري الذي لا يمكن مركه؛ فالترك «في الحلال 
«الداضل زهد, وأما غير الفاضلء وخوالدي حر الي العاج فا ريه دي مضي 

3 2 الشوكل هو :اعمس القلت على اد نهاري مع شرم الاطيللو ا مكب كف الاكنياك:[الوشتومة فين 
ا ا ا 0 اك درك الجهاء ١‏ الفتوكات, هن 199 0 
وكراما عع ود «والشوع الحاني فنذها يرج فى تطقرقةه الى قي فر ليجل س المرة 
أما النو ع الأول فيرجع إلى خرق العوائد» وهذ التوع يدخله المكر الإلبى الخقي؛ اختبارا 

كن الحم لك كك ل الول 9 00 د 
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الخلاء الذي وجد فيه هذا العالم, وهو العماء المذكور في حديث « أين كان ربنا قبل أن يخلق خلقه؟ 
ل كان د معان عه دروا درتو ادير صرعد ع او عا ديعن أن الفكزة”الاساين 
هذا على فكرة "نآ قبل اقلق :رضي ذات الفكر: :الى :تقبي النها ققدم شرم رسالة الأنوان 
وفيها يماثل المؤلف أطوار السفر بتبدل الأثواب وتغييرها ثوبا بعد آخر. بحيث يتناسب كل طور 
مع درجة من درجات الظهور الكلي. يقول شارح رسالة الأنوار فيما يتعلق بكلمة “تنزلات"” 
«واعلم أن السالك إذا تجرد عن هيكله وانسل< منه وارتقى عن التقيد بالطيع بالردباضات 
والخلوات وداوم الذكر والحضور والمراقبة وأخذدت لطيفته في المعراج في العروج الروحاني فعند 
اختراقه السماوات والأقلاك وتجاوزه مقامات الأرواح ومراتب الأسماء ينل إليه الحق سبحانه 
وتعالى في كل منزل من هذه المنازل فبلاقبه فيه ويهبه ما شاء وهذا هو المسمى بالمتارزلة»!20٠.‏ 
وبواصل ابن عربي حديثه في رسالة الأنوار: فيقول : 
«وعليك بالرباضة قبل الخلوة والرباضة عبارة عن تهذبب الأخلاقء وترك الرعونة. وتحمل الأذى. فإن 
الانسان إذا تقدم فتحه قبل رباضته فلن بجدئ منه رجل أنداء إلا في حكم النادر ». ولا يفوتنا هنا ان ندكر 
-على سبيل الاستطراد - أن ابن عربي هو نفسه حالة من هذه الحالات التي يصفها بالندرة والاستثنا ء/6, 
ويبين ابن عربي أن السالك -في خلوته- إذا أنهى فترة صيامه. عليه أن يلتزم بنظام 
خاص في غذائه. فعليه ان يحذر «من الشبع ومن الجوع المفرط». «فإن المزاج إذ! افرط فيه 
اليبس أدى إلى خيالات وهذيان طويل». هذا والقدرة على التمييز والتفرقة بين واردات الأرواح 
أمر لا مفر منه لطالب الخلوة : «وتفرق دين الواردات الروحانية الملكية: والواردات الروحانية 
الناربة الشيطانية مما تجده في نفسك عند انقضاء الوارد. وذلك أن الوارد إذا كان ملكيا فإنما 
العقده نرد ولذة لا تجد الماء ولا تتغبر لك صورة: وبثرك علمااجديدااء واذا كان شيطانيا فإنه بعققده 
تهردس في الأعضاء وألم» وكرب. وحيرة وبترك تخبيطاء فتحفظ ولا تزال ذاكرا حتى إيكرغ + الله عن 
قله .وقى الطاءىء!77..وكذلات يحب غلن السالك ان يحذر من الوقوع في شَرَك التجليات : 


24 الترمذي؛ كباب تفسير القرءان» باب 12؛ وآبن حثيلء المسئدء 4. ص [12-1. 
5) اتنظر -قيما يتعلق يكلمة : منازلات عند ابن عربي ل ل ل ةا 
26) الفتوحاتء. أء.ص 616. 
7) التميييز بسن الواردات أو الخواطر من الأمور المعروفة في التصوف الإسلاصي منذ أقدم عصورة. 
انظر؛ رسائل الجنيد. تحقيق على حامد عبد القادر . القاهرة1988 .ص 16[رسالة ادب المفتقر إلى اللّ)؛ 
الفشيري, الرسالة: القاهره 7 ص 43 ؛ السهروردي؛ عوارف المعارف: ص 221: اليياب57 ؛ انظر أيضاً 
اين رين القتوحات؛ [1.ص 2.254-281. ص 785-77 ( انال الكاتدنء التمسية عن أسشكلة الحكيم النرمذي): 
ص566-563. ٠‏ ونشسرز ابن عربي عادة -مثل ما يميز سنابقوه من شيوخ التصوف - يبن اريعة أنواع من 
الواردات : الرباني والملكي والنفسي والشيطاني. وندوقف هنا عند مثل يضربه أبن عربي لإلقاء ء الشياطين 
وايحا عقم الخواطر المهلكة في قلوب بني آدم تحت ستار الواردات المحمودة: هذا الكل هنر : الشبعةء 
وخاصة: الإمامية منهم: فهؤلاء -فيما يقول أبن عربى- دخلت عليهم شياطين الحن ديحب أهل البيت»: 
واستفراغ الحب فيهم ». وهذأ الحب -فيما يُؤكد الشيخ الأكبر- - أصل صحيع: لكنه أدى إلى نتائج سيثة 
تمثلت في يفض الشيعة للصحابة وسبهم: « حيث لم يقد موهمء وتخيلوا أن أهل البيت أولى بهذه المناصب 
الدنيوية؛ ٠‏ فكان منهم ما قد عرف واستفاض » ». ولسنا شدري كيف يمكن وصف أبن عريي -بقد ذلك- باشة 
شيعي القلب, أى شيعي متسترء ٠‏ اللهم إلا إذا كان هذأ شربا عن الفاتدة وركوب الراس : 
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«فليكن عقدك عند دخولك إلى خلوتك إن شاء الله < ليس كمثله نسيء » (الشورى: 11) ؛ فكل ما 
|بتجلى لك من الصور فى خلوتك. وبقول لك : أذا الله فقل : سبحان الله7, أنت الله واحفظ 
فور اماو ليهو ان عدوا والشنتقل الا 5 دنا كنا :هذا عق والحد و لفك لقان اله عالت ين 
في خلوقك سواه ولا تعلق الهمة بغيره» ولو عرض عليك كل ما في الكون فخذه باذب ولا تقف 
عدم وضع بطلل مالك انه يسالك :ومين ركفت مم ذلك فاكك. واذا حصلته لم يفتك شيء» 

وتواجه السالك. مند بداية هذا السفر الغارق في صمت العزلة إبتلاءات يراها ورماكفية 
بهاء وأول هذه الابتلاءات : 
«كشفك عالّم الحس الغائب عنك. فلا تحجبك الجدران ولا الظلمات عما يفعله الخلقء إلا أنه يجب 
عليك التحفظ أن تكشف سر أحد إذ1 أطلعك الله علبه. فإن دحت به وقلت : هذا ران وهذا شارب 
وهذا بغتاب. فاتهم نفسك ؛ فإن الشيطان قد دخل عليك فتحقق بالإسم الإلهى : السثار». وكذلك 
لا بد للسالك من القدرة على التفرقة بين النوع السابق من الكشف (الحسي). وبين الخيالات 
والهلوسات؛ وعلامة ذلك أن الكشف الحسي يختفي إذ! أغمض السالك عينيه. فإن بقي الكشف 
مع تغميض العيئين فهو من الخيا ل؛ وليس كشفا حقيقيا. 

وثما نعرفه في قصة الإسراء والمعراج أن النبي 0 يي أتي بإنائين ٠‏ في أحدهما لبن. 
وفي الك كدر ادا لوعن 2 و كزلف هاهنا تُقدّم للسالك أشربة مختلفة ووان سيقت 
لك مششروبات فاشرب الماء منهاء وإن لم يكن فيها ماء فاشرب اللبن. وإن جمعت بينهما 
فحسن.ء وكذلك العسل. وتحَفّظ من شرب الخمر إلا أن يكون تمزوجا بماء المطر». ويحدثنا 
ابن عربي. في موضع آخرا0, أنه أفرد مسألة الأشربة الرمزية المرتبطة بأنهار الجئة الأربعة 
(انظر الآية : 15 من سورة محمد) بجزء خاص, غير أن هذا الجزء من مؤلفات ابن عربي لا يزال 
مفقودا إلى يومنا هذا. لكنه يقول في كتاب ”الإسرا. ..'/31', وهو يصف مراحل معراجه 
الروحي « ...وأتيت بالخمر واللبن» فشربت ميراث قام اللبن, وتركت الخمر حذار أن أكشف السر 
بالسكر. فيّضل من يقفو أثري ويعمى ». وليس العسل بأقل خطرا من الخمر. لما قد يؤدي إليه 
من تخلي الناس عن الشريعة. وذلك «لسر خفي في النحل ». أما اللبن فانه يرمز -كما يشير 
الحديث-32 إلى العلم وإلى الفطرة أيضا. ٠‏ وبرغم أن العمل فيه شفاء للناس 4# (النحل: 69) 
فإن "سر النحل* الذي قد يدفع شارب العسل إلى التخليٍ عن الشريعة. بكمن في قوله تعالى 
وأوصى ربك إلى النحصل 4# (النحل: 68)؛ وخلاصة الرمز هنا أن الفعل '”أوحى'“ لفظ مشترك بين 
(28) الهامش غير متاح لغياب نص الجيلي 
(29) البخاريء: كتاب الأنبياء. باب 24: 48, وغغيرها ؛ اين هشام, السيرة: القاهرة 1955, [, 

ص398-397. انظر أيضاء الفتوحات. 3: ص 341. 

(30) الفتوحاتء: 3 ص 346. 
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الوحى إلى النحل. وبين الوحي النبوي. وفيه إشارة إلى إمكان الوحي المباشر من الله تعالى إلى 

مخلوقاته. خارج إطار الشرائع المنزلة على الأنبياء. فإذا حدث ذلك وقع الناس في سكر روحاني. 

وثمتئذ لا تستقيم لهم رسالة ولا شريعة. وتحكيء عملية الرمز هنا على بعد رمزى آخر في الحديث 

د الذي يقرر إمكان استخراج الأشربة المسكرة ون العييز !37 ها اه قيونى التمريد تايان 

ماء المطر. أى الماء السماوي الطاهر, وق فقا رمن الرحمة .ونين :مااء الأنياره أن الما الملوك 7 

ونلفت النظر هنا 2 اننا لو رحنا نفهم من كلام ابن غربى هذا انه مجرد رمور أو استعارات لغويه 

تعتمد المجازفة بالتشبيهات البلاغية. فإننا لن نحصل شيئا ثما يريده في هذا المقام ؛ وما يهدف 

إليه ابن عربى. والصوفية بشكل عاء. هو أن هاهنا اختبارات حقيقية لا مفر للسالك من مواجهتها . 

ومن معاناة تجاربها وشدائدها المؤلمة فى بعض الأحيان. 

وهاهنا -في رسالة الأنوار- نقطة فاصلة تنتهى عندها الاختبارات العامة المشتركة بين 

السالكين. لحبداً بعدها اختبارات أخرى أشْد قود واكم خناء : 

«ثم إن ان الله تعالى بعرض عليك مراتب المملكة انتلاء» فإن رتب لك العرض. فإفك ستكشف اولا أسرار 

الأحجار اللعد ندة وغنرهاء وتعرف سر كل حجر وخاصيته في المضار والمتافع, فإن تعشقت به أنقدت 

شفنة وطرزقث: ثم سلب عنك حفظه فخسرت» وإن استفندت عنه واشتفلت دالذكر ولجات إلى جناب 
المذكورء رفع عنك ذلك النمطء وكشف لك عن عالم النباتات؛ ونادتك كل عشبة بما تحمله من خواص 
المضار والمذافع »337 . ونفس الشيء يحدث فيما يتعلق بعالم الحيوان. « وكل عالم يعرهك بتسبيحه 
ومجيده). وهنا يحيل ابن عربي -في إشار رة واضحة- إلى تجارب شخصية مر بها وعايشها يع 
منها قوله «فقد سمعنا الأحجار تذكر الله. ..فكل جنس من خلق اله أمة من الأمم فطرهم اللّه على 

عياذة دة تخصهم ) 1 وق لوقن يننا ناا فى باينا تسبيح حجر ونطقه يذكر الله ا 

فقون يفتح به على السالك من كشف في هذه المرحلة؛ فإن ابن عربي يحذره -في ذكا حصيف- 

(33) 'إن منالعسل لخمرا أمقبداون: كتات الاكحرزية . والعسل -فيمايرى الجيلي- رمز العلوم 
الحكمية التي تغري بالتحتل من قيود الشرائع الحيونة: لكناشمة ومز آخو للعسلء إيجابي - 
غير كونه شفاء للثاس (النحل : 216 والبخارىي. كتاب الطبء باب 14): يتمثل في كونه رمزا 
للقرءآن الكريم. ومن قم : للهدي النبوي (ستن الدارمي. كتاب الرؤية: باب 13). 

(34) وهنا يحذر الجيلي -بشكل خاص- الماء الملوك حي يعكيوة:رم! ا اللعلوع العقلية أو الفكرف: ٠وهذا‏ 
الماء اشديد الخطر والضررء إذا حلط بالخمر اا رن تومو عل ور وي ١‏ 
بل ا م ام لض 1147 وسكت ابن عصربي في 
مذ شسة هذا إلى دلالات قرء آنية عديدة: منها -على وجه الخصوص- الآيات ت الكريمة +: ويسبح الرعد 
بحمده + (الرعد :13) + وإن من شيء إلا يسبح بحمده * (الإسراء: 4 ٠‏ ذا ألم تر أن الله يسبح له هن في السموات 
والأرض والطير صافات كل قد علم صلاتة وتسبيحه # (النور 41): + سيح لله ما في السموات والأرة + (الحديد:[)ء؛ 
سبح له ما في السموات والأرض » * (الحشر :24).: « يسبح لله ها في السموات وما في الأرض) (الجمعة: ١!‏ ). وكذلك 
يستند ابن عربي في فكرته هذه على تجارب شخصية. نشير إليها بعد قليل. 


(356) الفكوهات: 1 سن 147 
(37) الفتوحات. 1. ص 382. 
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من ضلالات القوة المخيلة «فإن رادت هؤلاء العوالم مشتفلين بذلك الذكر الذي أنت عليه 
فكشفك خيالي لا حشبقي: ؛وإنما ذلك حالك, أقيم لك في الموجودات. وإذا شهدت في هؤلاء تنوعات 
أذكارهم فهو الكشف الصحيدح». وكل ما يقطعه السالك حتى الآن -من مراحل سفره- في 
العالم الأرضي بممالكه الأربعة (المعدن. النبات. الحيوان: الإنسان -مثلا في السالك نفسه- 0 
إنما يمثل المرحلة الأولى من مراحل الانسلاح المتتابع للسالك من النشئات البدنية؛ التي المعنا 
إليها من قبل, وحسبما يذكر ابن عربي في حديثه عن تجاربه الخاصة في الفتوحات!38, فإن 
السالك يترك وراءه العناصر الأربعة : التراب والماء والهواء والنار, ولذا يتوقف ابن عربي عند 
هذه النقطة من رسالة الأنوأ ر ليبين للسالك أن المعراج -في هذه المرحلة- هو معراج التحليل على 
الفرتبة: أي الحلا ميق ركان النناة البديية على الفرتيي: امحده: الذي هو ترتيب درجات 
الوعية الكلى. وأول ما يتحلل من هذه الأركان, الأغطية أو الحجب العنصرية: التي ترمز إلى 
كل مقومات الطبيعة البشرية. وهذا التحلل موت مبدئي لا مفر منه للحصول في نشأة أخرى, 
وهو ار شاق على السالك ومؤلم له « القيض مصاحب لك في هؤلاء الحوالم ». 

وابن عربي. وإن كان لا يحدثنا في رسالة الأنوار عن السماء الدنيا التي يصل إليها 
السالك في تيارة الم حلة الا ولى الا أنه يحدثنا عن أوصافها في الباب : 376 من الفتوحات. 
فبعد أن يفقد السالك نشأته البدنية؛ بحيث لا يبقى معه شي ء من هذه النشأة. يتفذ إلى السماء 
الأولن لى؛ وفيها يسلم على والده ادم لكلا. ويجد نفسه قائما أمامه وعن يمينه في أن واحد. يقول 
0 «فقلت له : هذا أنا فضحك [ آدم] ٠‏ فقلت له # آناننين يديك وعن فيناك قال : نعم ) 
هكذا رأيت نفسي بين يدي الحق حين بسط يده [بالميثاق 8 ؛ فرأيتني وبني في اليد. ورأيتني بين 
يديه ». ثم يقول دم لكلا« فأنا وبني في يمين الحق ». واذا كانت ين الله تقتضي حصول السعادة 
لن يكون فيها. . فقد عجب أبن عربي من وجود يني | دم كلهم في السعادة؛ مع أن الله تعالى فرق 
-فيهم- بن اصحاب لبقن :وأضحات القيال ؛ ؛ ولذا سال أي عربي انا أدم «قلت : فإذا لا 
نسشقى ! قال لو دام الغضب لدا م الشقاء. فالسعادة دائمة وإن اختلف المسكن, فإن الله جاعل 
0 وما ييا اميم لفل اك الغا لايد بو عنارة التازين: وقد الذي القضي قن 
بن العرض ناكرب وام بإقامة الحدود فأقيمت.. .فإذا انتهت الحدود صار الحكم للرحمة العامة». 
وهاهنا -وفي هذا النص- : نضع أيدينا على أصل مخ ابرز الأصول فى تصوف ابن عربي2» وهو: 
القول بفناء النار في الدار 0 بالرحمة العامة يستبعد كلية القول بدوا م النار أو 
اشرة ] لعنان 1341 وما يقوله ابن عربي هنا؛ هو علم وراثي, ورثه من أدم للقلا. 

وكما قرأنا عن أ وصاف السماء الدثيا في معراج السالك ٠‏ في الباب 367 من الفتوحات: 
كذلك نقرأ شيا مماثلا -ولكن مع استعمال ضمير الغائب- في ألباب 167 من نفس الكتاب. 
(38) الفتوحات, 3. ص 345. 
(39) القحوحات» 1 حر2:656 هن 1208 4 ص248 : القفصوص. [. ص 94 (الأبيات المنظومة). 
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حيث يعرض ابن عربى معراج السالكين في أطباق السماوات من خلال صورتين متقابلتين. 
تثلهما شخصيتان متباينتان أشد التباين: الأولى. شخصية ”التابع". أي التابع لشريعة 
النبي. والثانية. شخصية ”“الفيلسوف”*. أو صاحب النظر, الذى ي يأخذ العلم بالأدلة العقلية من 
النظر الفكرى. فهذان الشخصان. اذا خرجا عن حكم الطبيعة العنصرية؛ وفتحت لهما واف 
السماء. فإن تابّع الرسول يجتمع بالأنبياء ويتحدث إليهم (يجتمع في السماء الدنيا 
بأدم) ويتلقى منهم العلوم الإلهية تلقيا مباشراء بينما لا يجتمع صاحب النظر إلا بالملك الموكل 
لفاك َخذْ عنه من العلوم إلا ما كان خاصا بالعأثيرات البدنية والطبيعة العغنضرية وما 
اليها. نصاحب النظر لا يأخذ من الملك الموكل بفلك القمر (يسميه الجيلي : العقل العاشر 
-وهي تسمية فلسفية-) إلا العلوم الخاصة بعالم الكون والفساد. 

وتدل الفقرة التالية من رسالة الأنوار «ثم بعد هذا يكشف لك عن عالم سريان الحياة 
السببية فى الأحياء وما تُعطي من الأثر في كل ذات بحسب استعداد القؤاك + على وصول 
السالك إلى السماء الثانية؛ وهى سماء عطارد (أو سماء الكاتب. في إطلاق أهل المغرب, الذي 
يفضله ابن عربي). وتشتمل هذه السماء -فيما يقرر الباب 167 من الفتوحات- على حضرةٍ 
يكون منها إمداد الخطبا والككُتَاب لا الشعراء. أن مهي الكاتت: ١‏ ء املك لكل يد السماءء 
فهي بيان صحة رسالة النبي _- بييان اعجار زَ القرءان: وفي هذه السماء حضرة ة يعلم منها علم 
السّيمياء القائم «على العمل بالحروف والأسماء» فقطء لا على العمل بالبخور أو الدماء :ونا 
إليهما. وفيها -أيضا- سرّ دكُن». كذلك يجتمع فيها عيسى وابن خالته يحيى عليهما السلام 
اجتماعا لا افتراق معه. مثلما اجتمعا من قبل في تاريخهما المقدس. وذلك لما يدل عليه إسم 
'“يحيى'* من معنى الحياة. ولما يوصف به عيسى فى القرءان الكريم (النساء : 171) بانه روح, 
رفكما أ ن الروح والحياة لا تفترقان. كذلك هذان النبيان, بس وبحي يفترقان. لما يحملانه 
من هذا السر». وفي هذا الباب من الفتوحات. يرد إسم يحيى لله علا رمزا للتجلى الإلهى بإسم 
المحيي . ولهذا عات له يوم القيامة أن يذبع الموت, بعد أن يتمثل الموت في صورة ا 
أما عيسى للا فله إحياء الموتى, وخَلّق هيئة الطير من الطين (آل عمران : 49). ولا تُخطئ 
العبن هنا علاقة هذين النبيين الكريمين الواضحة بسريان الحياة السببية في الأحياء. 

ثم تطالعنا رسالة الأنوار -بعد ذلك- بسطور غامضة. بل أغمض من ذي قبل ٠‏ حتى ان 
الشارح نفسه ليتحير في تفسير بعض عباراتها واقان لتك ميو ايع اد رق لمكتل ور فقت 
لك اللوائح اللوحية. وخوطئت بالمخاويف. وتنوّعت عليك الحالات. وأقيم لك دولاب تعاين فده 
صور الاستحالات, وكيف بصير اللطيف كثيفا والكثيف لطيفاء والرأس ذنبا والذنب رأساء 
وكيف نيصير الإنسان حيوانا والحيوان إنساناء وكيف ,يصير الذدات ا لسانا». 


(40) ا 9 ادبع : البخاري: 0 حا ] --- 
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ويعترف الشارح بأنه يجهل عبارة.اللوائح اللوحية''. لكنا إذا دققنا النظر في كلمة 
اللوائحم. وجدناها ترتبط في كتابات ابن عربي بمنظومة من مصطلحات فنية ثلاثة نُستعمل في 
التعبير عن الظواهر والآثار الروحية الناشئة عن طبيعة نورانية؛ وهذه الظواهر تختلف فيما بينها 
بالكشافة واللطافة. (مع ملاحظة أن اللوائح تزول سريعا. كالضوء). وهذه الظواهر مذكورة 
من قبل في مؤلفات بعض شيوخ التصوف السابقين على ابن عربي. مثل القُشيري!!*' الذي 
يرى أن ”“اللوائح'* قاصرة على أهل البداية. أما عند ابن عربي؛ فإن اللوائح هي «ما يلوح للبصر 
-إذا لم يتقيد بالجارحة- من الأنوار الذاتية والسبحات الوجهية. من جهة الإثبات لا من جهة 
السلب»'”“. وكل لائحة هي ثمرة «السموّ من حال إلى حال. وما يأتى به الحال من الواردات 
الإلهية والمعرفة بالله». وبالجملة. فإن اللوائح نوع من أنواع الإدراك الناقص -بل الشديد النقص- 
للتجليات الإلهية. ولكن ماذا تعني كلمة ‏ اللوحية"' التي وردت وصفا للوائم في رسالة الأنوار 
0 في هذه الكلمة نسبة إلى ”اللوح'. ونحن نعلم أن اللوح المحفوظ تسمية قرءآنية, 
لكنه يرد -في الفكر الفلسفي الإسلامي- رمزا للنفس الكلية. حيث يكتب القلم -الذي هو بدوره 
رمز للعقل الأول- في هذا الوح كل ما كان وما سيكون إلى يوم القيامة. كتابة لا محو فيها. 
وإذن فهاهنا علاقة معقولة -ومقبولة أيضا- بين اللوح المحفوظ وبين كل من الصيرورة والتغير 
ومظاهر قوة الإحياء. المنوطة بالسماء الثانية التي يتحدث عنها ابن عربي في هذا النص”47. 
ويؤخذ من تعريف اللوائح: أن السبحات النورانية لا تُدرك بالبصيرة. كما قد يُظن أو يُتوهم. بل 
تدرك بالبصر. ولكن البصر غير المشروط ولا المقيد بالجارحة والجهات المخصوصة ؛ وكما أن 
2 الخواص من أهل الله تُبعث يوم القيامة مسبحة ومتغيرة عما كانت عليه في الدنيا. فكذلك 
عين “العارف'' هي ““عين مسبحة'' غير مقيدة بقيود الأجسام الإنسانية ولا مجدودة بحدودها. 
وإذا كنا قد استرسلنا قليلا في حديثنا هنا عن العين وعن البصر, فلأجل أن نبين أن المقصود من 
كل ذلك نوع من الإدراك يتميز بالقوة والحدس المباشرء وأن موضوع هذا الإدراك هو ””الكمالات 
اليه إل الاسماء الإلهية"'. ولكن بما هي مظاهر ثابتة في أنفسها , أي من حيث هي هيء لا 
من حيث هي أوصاف سلبية تنفي عن الذات نقائص لا تليق بها. فالبصر يدرك مظهر الجمال 
وصورته. بينما العقل -بما هو عقل فقط- لا يعقل من هذا الجمال إلا أنه ني لكل أوصاف القبح. 

«فإن لم تقف مم دلك. رفع لك نور متطاير الشرر. فستطلب الستر عذه. خلا تخف. ودم 
على الدذكر. فإنك إذا دمت على الدكر لم تطلبك أفة. 
(41) القشيريء الرسالة. ص 40. 
(42) الفتوحات. 2. ص 499-498. انظر اصطلاحات؛ رقم 87 88. 89. (أما بقية المصطلحات التي 

تشحرك مع اللوائئح في المنظومة الثلاثية, فهي : الطوالع. واللوامع). 

)43 وتلاحظ -في عجالة سريعة- أن ابن عربي ( الفتوحات. 3 ص 61) يفرق بين اللوح. بصيغة 


المفرد. والألواح بصيغة الجمع : فالألواح رتبتها أقل وأدون من رتبة "اللوح المحفوظ "., وما يكتبه 
القلم في اللوح المحفوظ لا يتبدلء ويقول ابن عربي “وسمي اللوح بالمحفوظ من المهىء قلا يمحى 


- ع 


ماكتب فيه", أما ما يُكتب فى الألواح -وهى الواح المهىءوالإكنات- قإئه يفتل المحق أو النسخ. 


13 


«فإن لم تقف معه رفع لك نور الطوالعء وصورة التركيب الكليء وعابنت أداب الدخول 
ل الحضرة الالهدف وآداب الوقوف بن لدي الحق. وأداب الخروج من عنلده الى الخلق, 
والمشاهدة الدائمة بالوجوه المختلفة من الظاهر والباطن. والكمال الذى ي لا يشعر ببه كل أحدٍ : فإن 
كا تمن نه ا الخلافن اذه ديت الي والذات واحدةة فنا 1 نقصء ,> 0 
والعطاء 57 والنسط, 55 ل القلب من العلاك 6 00 الطرق كلها مسند لرهء ما 
ري د ٠‏ وغدر ذلك مما تضدق عنه هذه الرسالة» . 
وهذا الور المتطايرء فى بداية النص». بنشأ -فيما يقول شارح رسالة الأنوار- زر مسري 
وجودك انتم ولذا فإن إدامة الذكر تذشييه ومحقه. افا ”الطوالع" فإنهاأ على العكس من 
ذلك. لأنها ”أنوار التوحيد. تطلع على قلوب العارفين؛ ؛ فتطمس سائر الأنوار““440, خصوصا 
”أثوان الأدلة النظزية307 الع تفقد معناها وكل مبرراتها في هذا المستوى. ليس هذا فقط. 
بل مل ا بي ييار اط ا ا 00 
تعالى : ا ا ا ل وصف أن تعالن بايد 
وبالقدم وما الندما من الريعه رانم بلجب" فإن هؤلاء قد منعوا من إطلاق هذه الصفات على 
لله تعالى إطلاقا حققياء وقرروا. من هه نظر عقلية صرفة, ان وس لكان ها فدح 
فى اتنزئهة ويؤدئ إلى تشبيهه بخلوقاته. ولهذا زر العنان يقولون بإطلاقها على | الذات 
ويديه عام يوسي وب 7 تَكون 
هذه الصفات صفات الهية. برغم كل ما يحيله العقل في هذه المسألة. وفي علم صاحب 
الكقق لا يغنانى القشيية مع القتزيه 7 بل يصطلحان ويأتلف كل منهما مع الآخر. وهذا 
المنهج. و والمعرقة التركيبية التي يتفرد بها صاحب الكشف هى -وحدها - مأ يتفق مع *"القواعد" 
المناسبة للسلوك؛ وهي المطلوبة هنا في السير الى الحضرة الإلهية. 
(44) اصطلاحات؛: رقم 88. 
(45) الفتوحات. 2 ص 389. 
(46) وهذه النقطة يؤكدها الشارح في أبيات»: ااخرهامي معرض بون مفهوم 'التركيب الكلي , 
الذى ى يقول عنه إنه "ليو والحق بصورة القلق' : 
فلا تنظر إلى الحق وتُعرّيه عن الخلق 
و صخطر إلى الحدق وتكسوه سوى الحو 
ودَزْطه وشبّيئه وقم في مقعد الصدق 
هذا وتّعد ضرورة معرفة لله تعالى في إطاري التنزيه والتشبيه -مجتمعين - أحد المعالهالبارزة 
فى تصوق ابن عرمي» . انظر: القصوصء. ص 75-68 : الفتوحات (في مواضع كثيرة ينحدنرث 


فيها عن قوله تعالى «ليس كمثلة شيءوهو السميح البصير + »# (الشورى:!!): لا هن62: 11:97 220: 7 
ص20 ] 510 341:517-16::-563: 3: ص09 ! 165 266. 282 340 . 12[ ك. ١492‏ ك. ص35 | . [4! :306 !اذ 431. 
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وما قلناه لا يتعلق إلا بمعنى واحد من المعاني العديدة الممكنة لكلمة "وجوه" . التي 
سعملها ابن غري عن انصد -في أكثر الأحيان- استعمال الألفاظ المتضادة تقريبا؛ فالوجوه قد 
تُطلق ويُراد منها “وجوه اي" وقد تطلق ويراد بها الصور -الظاهرة أو الباطنة- للعالم الحسي. كما 
تطلق وبراد بها وجود التأمل المختلفة. وهذه الاستعمالات؛ على ما بينها من اختلاف, ترتبط فيما 
بينها بمناسبات لا تخطئها العين. وكذلك الكمال الإلهي. الذي لا يهتدي إليه أي عقل. يطلق 
على كمال الله تعالى كنا باق على كلتقي ل ولك فين بخبيك هون( لكا ما :: أي ظهور الحقيقة 
الالويدشيهاء ولع يادي فكرة ابن عربي هذه- إشارة خاطفة إلى قضية أخرى. يبحثها 
بصورة مفصلة في موضع آخرء يبين فيه أن نقص الكائنات عنصر ضروري للكمال الكلى!47. 
وهنا يلجأ شارح رسالة الأنوار إلى صورتين يوضح بهما هذا المفهوم. فيقول « ألا ترى إلى القمر 
كيف هو بدر دأئما ومحاق دائما. وهما وجه الظاهر والباطن, وانما يزيد وينقص بالنسية إلينا لا 
بالنسبة الى ذاته. ولما كانت ذاته متحركة حركة دورية وضعية ظهرت الزيادة والنقصان فيها 
بالنسبة إلينا. فبقدر ما ينقص من النور من وجهه البدري يزيد في الوجه الآخر. وبقدر ما يزيد فيه 
ينقص منه من الطرف الآخر, ويقوم مقام ما نقص من الوجه البدري. هذا لاا شك فيه عند من فككّر 
في خلق السموات والأرض. فكلما نقص من وجهه الظاهرء أعني الوجه البدري, أخذه الوجه 
الباطن. أعني الوجه الممحوق, على ميزان مخصوص لا ينخرم أصلا. وهكذا الليل والنهار وهما 
الظاهر والباطن, فبقدر ما ينقص من الليل يزداد في النهار. وبقدر ما ينقص في النهار يزداد في 
الليل على نسبة واحدة لا تنخرم أبدا . واليوم. الذي هو مجموع الليل والنهار. ما زاد ولا نقص ». 

ونعود لرسالة الأنوار لنقول إن تعبير ابن عربي الذي يقول فيه «إن الطرق كلها مستديرة » 
تعبير غامض وملغز, لكنه يبين المقصود منه في باب من أبواب الفتوحات. وهو يرمز للظهور 
بمحيط الدائرة؛ فنقطة الابتداء في الدائرة هي وجود العقل الأول. أو القلم الذي هو أول المخلوقات. 
ونقطة الانتهاء هي الإنسان الكامل ؛ وشاتان النقطتان متصلتان 48. والطريق التي توصل من 
نقطة البداية إلى نقطة النهاية في الخلق «أسفل سافلين © (التين:5 ) توصل أيضا من نقطة 
الانتهاء القصوى هذه. إلى الموطن الأصلي؛ (الذي يرمز إليه أيضا ب «البلد الامسين #) والذي 
ترنو إليه الأرواح وتحن وتشتاق . يقول شارح رسالة الأنوار «فلو خرجوا على خط مستقيم لم تكن 
لفزقارة كد ونيا فكاترا ١|‏ ساترنا عن اه تعالى لا يعودون اليه أبدا ». 


(47) انظر بوجه خاص مايقوله أبن عربي في شرح القول الماثور عن الإمام الغزالي ليس في الإمكان ن أبد ع من 
هذا العالم . الفتوحات: [. ص259: 3: ص 1 [. 166. 449: الفصوصء 1. ص72 [ “الكدسرات ت الإلهبية: ص1!)06. 
والفكرة الرئيسية في مذهب ابن عربى هناء: شي: ل أن تغالى مُظهن أنديتة دا تجاد كل ما فوفيكة ؛ يما في 
ذلك إمكان إيجاد األنقص نفسه . وقد عبر شارح رسالة الأنوار عن هذا المعنى في أبيات يقول فيها: 
قلق لم يكن فين الكون نقص محقّق لكان وجود الحق ينقص في القدر 
فبى كان للحق الاله كبالسه ا ال و ا ا 

راجم .فيمايتعلق بقضية: وجود الشر في العالم.ء في الفكر الإسلامي مقالة: 
الماعء تلظ ,اتلهناه1ز ل عقن |ى[ 1( خح لوه 1,1 لطا( ..لعزرع 984 | بوانشنا: تقدنا المخسصو في : 
06 | ,22 ,]أ ,كمال 1ع أن انلق أن وعأعتسم دعل عموقاأتن 1تؤلع |81 

(48) الفتوحات. أعص 125. 
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أما فيما يتعلق بعدم التناهي. أو الأند الاليى الذى لا تكرار فيه '49. وإنما هو أمثال 
تحدت. فإن المصير ألى الله فيها لا يمكن أن يكون مجرد العود البسيط لما ذهب وانتهى ؛ 
فالكائنات لا تعود القهقرى. ولا تقفل راجعة على ذات الخطوات التى جاءت بها. وإنما ترجع 
بها "استدارة” الخلاء الروحاني وضي تنحرك فيه صوب النقطة التى بدأت منها الشم. 

ثم يواصل السالك رحلته من السما ‏ » الثائية التى يُكشف له فيها -ضمن ما يكشف- 
عن كيفية ”تولد التكوينات بين عالم الأرواح والأجسامء وسبب ذلك التولد“ إلى السماء 
الغالثة. وهي ‏ عالم التصوير والتحسين والجمال. ومن هذه الحضرة يكون الإمداد للشعراء. 
ا التي قبلها [السماء ء الثاندةا دكون الامداد للخطداء". وفي هذه السماء كوكب الزهرة, 
فيها يوسف للتلا. وهاهنا إشارة مزدوجة إلى الجمال. وذلك لما يمثله يوسف لإتقلا من كمال 
الصورة الإنسانية, سواء في التراث القديم؛ أو في النصوص القرءانية التي تقصها علينا 
السورة المسماة بأسمه. وهي سورة يوسف. وطبقا لما يقوله ابن عربى في الباب 167 من 
الفتوحات (وسنحيل إليه فيما تبقى من كتابئا هذا برمز: : الفترحات أ كما نحيل الى 
الباب:367 من الفتوحات أيضا يرمز: الفتوحات ب)» يفيض من هذه السماء نظام العناصر 
الأربعة والأمزجة الأربعة التى يتركب منها العالم الحسي؛ أو كما يقول ابن عربي « ترتيب 
الأركان التي تحت مقعر فلك القمر» . وهنا في هذه السماء نهد صاحب النظر مغموما؛ لأنه 
لم يتلق علما جديدا غير ما تلقاه من قبل من علم تسخير الكواكب, ما يتفق مع هذه المرحلة 
من مراحل السماوات» بينما يتلقى صاحبه التابع من يوسف لتقل ما خصّه اللّه به من العلوم 
المتعلقة 00 والخيال: والتي استخرج رموزها من ”الأرض التي خلقها لله من بقية 
طينة ادم إعبه““200 فقد كان يوسف للتلا. فيما يقول ابن عربي « من الأئمة في علم التعبير ». 

3 : لم تقف مع هذا رفع لك عن مراتب القطبية وكل ما شاهدته قبل فهو من عالم 
الليسار. وهذا الموضع هو القلب. فإذا تجلى لك هذا العالم علمت الانعكاسات أي انعكاسات 
الكمالات الإلهيةا ودوام الدا ثمات. وخلود الخواك. وسربان الوجود فيهاء وأعطيت الحكم الإلهية 
والقدرة على حفظهاء والأمانة إلى تبليفها إلى أهلهاء وأعطبت الرمون والإجمالء فالوهب على 
الستر والكشف». 

ثم يعرج السالك -بروحه- إلى السماء الرابعة. وهي السماء الوسطى. أو قلب السماوات 
كلها -كما يقول ابن عربي-. ولذا فهي موطن الشمس, وفيها من الأنبياء إدريس لتكلا الذي هو 





(49) انظر المصادر المذكورة سايقا في هامش ا من هذ!الفصل. 

50 يخصص ابن عربي الباب الثامن من الفتوحات (1: ور 120 -131) لهذه الأرض التي هي 
موطن العجائي والمشاهدات العرقانية والتجليات الإلهية. وقد ترجم كوربان جزءا من هذا 
الناب فى :.2/3-225 وم ,1960 بعفصيظ بمنعء عتم عل ودزرف اه عأوعاق م12 
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قطب الكون'!. ومن حضرة إدريس يتلقى تابع الأنبياء علم تقليب الأمور, [ أي الاختلاقات 
اللامتناهية. والفيوضات المتجددة أبدا آويرى «غشيان اللبل النهار والنهار اللدلء وكدف دكون 
كل واحد منهما لصاحبه ذكرا وقتا وأنثى وقتاء وسر النكاح والالتحام يدنهما وما .بتولد منهما » 
(والنهار والليل في نص ابن عربي هذا رمزان -بالتبادل- للظاهر والباطن ) ويرى كذلك «الفرق 
بين أولاد النهار (وهم الذين تظهر عليهم الكبالات الروحائية وارلا الليل» وهم الملامية 
الذين يدارون ولايتهم ويخفونها عن أنظار الناس 

ويذكر أبن عربي في حديشه عن تجربته الخاصة في معراجه الروحاني ( الفتوحات ب) أنه 
0 فى الما الرابعة على ااريس» وانه 9801 رحب به قاتلا اهل بالوارث المحمدي» مما 

بتضمن اعترافا من القطب الأعظم مرتبة اين عربي كختم للولاية المحمدية. ثم بتكنا نكسا 
-بعد ذلك- حوارء قال فيه إدريس لللا « إن الله عند قول كل قائل». وهذا القول يؤسس أضنلة 
من الأضول الكبرق في تصوف ابن عربي ‏ فعنده أن كل إدراك؛ عقلي " و حسي. وسواء عرفه 
المدرك ا تحمل ٠‏ فإنه في واقع الأمر إدراك لمظهر من مظاهر الحقيقة الإلهية, اذ الأتباء اميت 
الا عار اومظاض للتعلاك. واذخ فليو تمش خطا: وان كان. فهو بالمعنى الإضافي. أو كما 
قال إدريس ليكلا في حديثه لابن عربي «الخطأ أمر إضافي». ويترتب على ذلك -فيما يقول 
الشيخ الأكير- انيكون كل ثيات بالنسيية لدتعالى ضير بادا لنار لا تممه من | نات 
خطأ بالنظر لما يتضمنه من نفي وسلب: 32 

ثم يقص أبن عربي على إدريس لكلا رؤيا منامية -رآها من قبل- ورأى فيها شخصا في 
الطواف سمى له نفسه: وأخيره أنه م اعداةة وان ينتمى إلى عصر سحيق من العصور 
لد شدة القديمة'*'. وهنا يسأل ابن عربي إدريس إلا وهر كاواقيل الذتن دار غيرها؟ 


ا 0 لياس" ل الخضر وغالبا ما تتشابه 
00 اتكانت كن آباه أخدي كلانمانة رشمسا وسقان سه ون هذا الخصن إخنارة 
واضحة إلى اعتبار حقو ره | شين ونقراً في نفس السفر أيضا: "وسار أخنوخ معالله» ولم 
بوجر: 3 الله أخذزه' ليما وتطانى وبااجاء في القرء! اي لي ا 
ا -80). 1 0 ااام موق جزءا من هذا الفص (صة67-0), وشرجصه 01 011 0 
الاسرا ا أئه قيل له: 11 فى إششارة من | ل عرنية ا ٠‏ 
ونان كر صر عرس تبيدا اد 111 .وهو يقص علينا معراجه في الباب367 من الفتوحات . 
(53) راحم الفتوحات: 2 هن 31220-219ض.32] 27 4ص 165,142 212-211 07 التصرين انع از 
2-+124. الخ ف ولمة حديث لدسي ذكر علد في هذه ا للميأنله 0 0 ب“ |الحخاري: 
(53) وراحهدة النقضة فى اللدوحات» 3 1 ل ال 
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قال: دار الوجود واحدة. والدار ماكانت دنيا إلا بكم. والآخرة ماقيزت عنها إلا بكم». وإذن 
فحقائق الجنة موجودة الآن. وظاهرة لمن يعرف كيف يدركها وكيف يراها. 

«فإن لم تقف مع هذا رفع لك عن عالم الحمية والغضب ومنش! الخلاف الظاهر في 
العالم. واحتلاف الصور وغير ذلك». ش 

وهدذه هي السما الخامسة في معراج 9 المريخ آم لخدن 1 و التحسن 
الأصغر. وهي فيما يقول ابن عربي (الفتوحات [) سماءً الهيبة والخوف والشدة والبأس. 
وباختصار كل مظاهر الجبروت والكبرياء الإلهيين. ياه ء يلتمس السالك ما يلزمه 
ويُضطر إليه من القوى الإلهية التى تعينه على مقاومة أعداء الظاهر والباطن. وا حوار هنا مع 
هارون إلاء نبي هذه السماء . ويتعلق الحوار -هذه المرة- بمسألة من أكثر المسائل نقدا ورفضا 
في تصوف ابن عربي . وهي مسألة مصير فرعون بعد غرقه. فقد ذهب ابن عربي -انطلاقا من 
فهمه الخاص به لظاهر الآيات- إلى أن إيمان فرعون الذي اضطْرٌ إليه في الرمق الأخير من حياته 
يتجيه من الخلود فى التار: ل 1 أوسع من حية الآ يقيل اعآن الك 3ن بويزي 
ابن عربي أن الكبرياء ليس إلا حجابا للرحمة, وهذا ما قد يفهم ضمنا من الحكمة ألتى يؤكدها 
هارون ليكلا للولى التابع للنبي: حيث أمره "اوتسعرها تقتضيه سماؤه من سفك الدماء فى 
القرابين والأضاحي ليلحق الحيوان بدرجة الأناسي: إذ كان لها الكمال في الإماتة'". وحقا إنها 
الكيمياء المؤلة. لكنها الكيمياء التي لا مهرب منها للارتفاع بالمخلوقات الدنيا إلى مستوى 
مرتبة الإنسان الكامل؛, ومشاركته في قسمته ومصيره. 

وشاع ابن عربي حديثه عن تجربته الروحية هذه (الفتوحات ب). فيسرد لنا مزيدا من 
الحوار, جرى أولا مع النبي يحيى الذي رآه من قبل في السماء الثانية مع عيسى؛ وهاهو يراه هنا 
كرة أخرى قريبا من هارون عليهم السلام فيبتدره ابن عربى بسؤاله «ما رأيتك في طريقي ؟ فهل 
ثم طريق أخرى ؟»: فيجيبه يحيى «لكل شخص طريق لايسلك عليها إلا هو», أي أن كل كائن 
هو فى حقيقة الأمر فردء وأن نسبته إلى الله نسنبة مفردة أيضا ٠‏ ثم يجري الحوأ ر بعد ذلك مع 
هارون؛ الذي رحب بابن عربي بوصفه وارثا محمدياء تماما مثل ما فعل إدريس من قبل. وفي هذا 
الخوار يؤكد هارون للكِلإ حقيقة وجود العالم الذي ينفيه بعض الأولياء من يقولون إنهم لا يرون إلا 
الله تعمالى : وأنه لا يبقى للعالم عندهم ما يلتفتون اليه. وهنا ينقل ابن عربي أن هارون ليلا قال 
له وصدقوا. فإنهم ما زادوا على ما أعطاهم ذوقهم. ولكن انظر! هل زال من العالم ما زال عندهم 
؟ قلت : لا قال : فنَقَصَّهِم من العلم بما هو الأمر عليه ما فاتهم. ..فإن العالم كله هو عين تجلي 
افق لد عرق الحق. فأين تذهون هذا وقد كسفن ولاصرس ا 


(534) نحيلء فيما يتعلق يمصير فرعون بعد الغرق.ءإلى مقالة: .21971 1067115: يعنوان 
37-7.مم ,1978 ,4ل ١‏ دمن وهاه مانا روريم ,أطوم بطل 'ل زمزم رمس '! يرصع 'ل «مووناظ عل عن أتبورهه موم110ااوكزعجر 1 


(55) انظر مقدمتنا لترجمة رسالة الوحدة المطلقة لبليانيء باريسء, 1982.ص37-32. 
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عن التناقض التام والتعارض الجذري بين مذهب ابن عربي في هذه المسألة وبين مذهب الوحدة 
المطلقة في مدرسة ابن سبعين, شيخ هذه المدرسة: واعييها البارة: 

ثم يأخذ السالك سمته -بعد ذلك- نحو السماء السادسة: وهي سماء ”“البرجيس". أو 
المتتشرق. وفيها :من الأتبياء موسى ليكلا : 

«فإن لم تقف ممع هذاء رفع لك عن عالم الحب والفيرة وكشف الحو عد أتم وجوهه. 
والأآراء السلدمة:. والمذاهب المستقدمة. والشرائع المنزلة: وثرى عالما قد اذه الله من المعارف 
القدسيية داأحسن ردثة. وما من 00 بقابلك بالتعزير والتوقدر والتعظدم. 
ونعرب لك عن مقامه ومرتبته من الحضرة الالهية وبعشقك بذاته». 

هاهنا. وفي هذا المستوى من المعراج الروحيء يلتقي السالك التابع لطريق الأنبياء 
-والذي أدار ظهره من قبل لطريق التأمل الفلسفي- بموسى للا ليفيد منه اثني عشر ألف علم 
من العلوم الإلهية؛ في إشارة واضحة من ابن عربي إلى الحقيقة القرءانية في تاريخ موسى 
(البقرة: 60): ونعني بها انفجار اثنتي عشرة عينا من الحجر . بعدد قبائل بني إسرائيل الاثنتي 
عشرة: ار - بكلام آخر- بعدد مظاهر الولاية الموسوية'6*(الفتوحات أ). ويقول ابن عربي إن 
التابع يفيد كذلك من موسى ليلا علما آخرء يعلم بمقنضاه « أن التجلي الإلهي إنا يقع في 
صور الاعتقادات وفي الحاجات». وهنا أيضا إشارة إلى الآيتين الكريمتين 30-29 من سورة 
القصص. الواردتين فى ان موسى وسيره مع أهله ورؤبته النار, والبقعة المباركة والشجرة 
والمناجأة. والدرس المقصود هنا هو أن موسى للققلا سمع كلام له ننتنا كان توس الا" 
لأهلة: واه نودي من الشجرة المحترقة ايضنا: يقول ابن عربي « ثم ذكر [موسى] له[ للتابع] 
طلبه النار لأهله, فما تجلى له إلا فيها'””'. إذ كانت عين حاجته؛ فلا يرى إلا في الافتقار». 
وهكذا ‏ فى كل مرة نتصور افتقارنا لحاجة ما ععادية از روحيه- فإن تصورنا هذا -فيما يرى 
ابن عربي- هو عين تصورنا 0 الى الله. برام علا ازعينا! لك أم غفلنا عنه. «فكل 
حاجة هى تبه خالية ل تغال» "١‏ م رع يسافنا انه ان ل الله نيعت 
الجمال الإلهي في هذا الشيء. غير أنه لا يعرف من هذا الجمال الإلهي إلا بقدر ما تضمنه هذا 
الى > لسبوت» وواضح هنا أن كلمة ”الاعتقادات“ في لغة ابن عربي تُغَطي. بصورة أفضل 
بكثير من التغبيرات الأحرى» ينان فعتى "الإنان ".وعد لتقمل كلما تربك التعيين عده'من 
تصورات محدودة لحاجاتنا المادية والمعنوية. وهكذا, تحصل التجليات في صور رغباتنا وفي 
حاحاتنا «الماقية او الروضة“"انفسها: 
(56) والانتقال من العدد "اثنتي عشرة عينا" إلى "اثني عشر ألف علم' يدلنا هنا على التفصيل 

في صور العلوم المتلقأة» لأن ما يتلقاه الولي من العلم ليس هو علما تعليمياء بل هو علم خاص 
ومتميز عن سائر العلوم والمعارف. 


(57) نجد هذا الموضوع -أيسضا- - قبي قصوص الحكم الفص الموسوي (1: ص 213-212) 
(55) الفتوحاتء 3. صة20, 5 4 خن 221 5 31: 
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ومن نب السماء السادسة؛ يتلقى السالك -ضمن مايتلقاه- علم كيفية خلع الصور من 
. الجواهر. وإلباس الجواهر صورا أخرى.ء دون أن تنقلب أعيانها وحقائقها. ومثال ذلك عصا 
موسى للكلا التى اتخذت مرة صورة العصا. ومرة أخرى صورة الحية. مع بقاء حقيقة العصا 
ابدة لا تتبدل ولا تتغير بتغير الصور المتعاورة عليها. واذا أمد الولى بهذا العلم فإنه لن 
ينخدع -بعدئذ- بالعالم في صور مظاهره. بل سرعان ما ينفذ إلى "وجدة الوجوة ” وراء ككره 
الموجودات «فقل : إله. وقل : عالم؛ وقل : أناء وقل : أنت. وقل : هوء والكل في حضرة 
الماك مايرع ونا له ..فاختلفت النّسب. وهنا بحور طامية لا قغر لها ولا ساحل ». 

وتقع مسألة ' 'رؤية الله“ تعالى في قلب ما دار من حوار بين ابن عربي وموسى لإلا في 
هذه الرحلة الروحية ( الفتوحات ب) 0 وضي مسآلة مشهورة ومعروفه. وردت في قوله تعالى 
ف ولماجاء موسى لميقاتنا وكلمه ربه قال رب أرني أنظر إليك قال لن تراني ولكن أنظر إلى الجبل فإن استقر مكانه 
فسوف تراني أ (الأعراف:143 ) . يقول ابن عر بي «فقلت له د إن ال اقطناك على الناين 
مالا بركلةنية :و اتلد هالت الرزية: 00000 ينيد يقول : إن أحدكم لا يرى ربه حتى 
موت ؟ فقال : وكذلك كان لما سالقه الوكية خاب . فخررت صعقا ؛ فرأيته تعالى في صعقتي. 
- : موتا؟ قال : موتا ». ثم بيّن له موسى أنه لن يكون -بعد صعقة الموت هذه- من بين من 
ص ق في نفخة |. سرافيل في الصور يوم القيامة؛ لأن من يعرف طعم ا موت الروحي لا يلبث أن 
بشارك -بعد ذلك- في الحياة الأبوية الشاعة من اهل ا تعالى. فمثل هؤلاء مات موتهم. 
قاما مثل ما يموت موت الخلائق كلها يعد ذكرل اها انلعة المع راهل الخارالتارو عي د 
بالموت في صورة كبش يذبحه نبي الله يحيى للكلا. زطرة لخر نوو اتا هذا التناغم بين مأ يقرره 
مذهب أهل التصوف: وما تقررة السبعيات فى مسائل البعث والمعاد. كاذ الوحي في هذه 
المسائل -بالمعنى الحقيقي لكلمة الوحي- فتح (أو: نور) لاحق. وكأن فتح الولي هنا د 
لوحي سابق. ويتواصل الحوار بعد ذلك ٠‏ فيسأل أبن عربي موسى لِليل « أليس حقا أنك لما طلبت 
رقكة متف عي ارون وييحييه مرين لقو ركنت ! رأه وما كنت أعلم أنه هو». ودخك فق 
هذا الكلام أن الفرق بين رؤية العارف ورؤية غيره لا يعود إلى “المرئي” الذي يراه كل منهما. 
بل الذي يميز العارف عن غيره هو وعى العارف ومعرفته بمن يرأه. 

وبعد هذا العالّم -عالم السماء السادسة- أو عالم الحب والغيرة, الذي دفع بموسى ليلا إلى 
تحطيم العجل المصنوع من الذهب.ء والذي اتخذ منه بنو إسرائيل إلها معبودا (البقرة: ,)92-5١‏ 
(النساء: 153)؛(الأعراف : 152-148).(طه: 97-85) يصل الولي إلى السماء السابعة (سماء 
كيوان, أو زحل). وهضي سماء الوقار والسكينة والثبات والمكر الإلهي. وهاهنا يتلقى الملك 
الموكل بهذه السماء. صاحبّ النظر (الفيلسوف) وينزله في بيت مظلم, وهذا البيت رمز لنفس 





(59) انظر فقضية الرؤية فى الفقتوحات. 4: ص . 2 
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الفيلسوف. وبعبارة الشيخ الأكبر «وتلقى صاحب النظر. ..فأنزله في بيت مظلم قفر موحش؛ وقال 
لف هذا بت احباك: يعني نفسه. فكن به حتى أتيك». (الفتوحات أ). أما الوليء أو التابع 
المحمدي فيتلقاه إبراهيم الخليل ل#لا. ويجده الولي -مشل ما وجده النبي ين . في قصة 
الإسراء- مسندا ظهره إلى البيت المعمور. وهو البيت الذي إليه ينتهي صعود الملائكة. حيث 
ورد أنه يدخله كل يوم سبعون ألف ملك لا يعودون إليه إلى يوم القيامة, كما ورد أن هذا البيت 
بحذاء الكعبة. لو سقط منه حجر لسقط عليها'”",. فيقول إبراهيم للا للتابع المحمدي «اجعل 
قلبك مثل هذا البيت المعمور بحضورك مع الحق في كل حال». ‏ - 

وفي هذه السماء -كما في السماوات السابقة- يدرك كل من هذين الشخصين الولى 
والفيلسوف من الروحانيات العليا. ومن تسبيح الملا الأعلى بقدر ما عندهما من طهارة النفس 
وتحررها من سجن الطبيعة. لكن. بينما يدعى التابع للمضي قدما. والدخول في البيت 
المعمور'!؟'. يدرك الفيلسوف أن معراجه قد بلغ نهايته. وأن عليه أن يتوقف وينتظر صاحبه. 
وبرغم ما يوجد من وجوه شبه أو مقارنة بين هاتين الشخصيتين. مما قد يظن معه أنهما صاحبان 
أو أخوان. فإنهما ليسا كذلك. لأن إبراهيم ل يقول للتابع بعد أن عرف منه هوية صاحبه 
الفيلسوف «لا تصاحب إلا من هو اخوك من الرضاعة» في إشارة إلى أن لبن الرضاع هو 
الشراب المشترك بين هؤلاء الإخوة, والمقصود به هنا الاتحاد في مشرب العلم ومصدره. وهنا 
ينقطع ظهر الفيلسوف “صاحب النظر'*؛ ويعلن عن إسلامه وإذعانه لما اذعن له صاحبه ألولي. 
ويقول «أسلم و أدخل تحت حكم ما دخل فيه صاحبي» فيقال له «ليس هذا موضع قبول 
الإسلام. إذا رجعت إلى موطنك الذي وتوحتف انعد وضاعك: فيان اذا الت وامية 
ولعت سيل نين انانب الى ان ..قبلت كما قبل صاحبك». ومع ما تتميز به هذه السماء كما 
راتاهمن قبل فى رسالة الأتوار- ميق اوضناق:السكيعة والتبات» 8 > رطاك شنا لمكن 
0 او لتقل موه الا 8 وهاهنا نوع من التضارب بين معنى القبات والسكينة. 

معنى المكر والاستدراج. لكنه تضارب شكلي وظاهري فقط؛ بالتباك يملق يا الفتح ؛ ويبحصر 
م ٠.‏ والغبات ليس إلا انخداغا مهلكا . وهو اقصى مراتب الاختبار: وأقتلها وأشدها 

هلاكا. وطريق التصفية الروحية لا مفر فيه من مكابدة ”الحيرة“ التي تنشاً من ديمومة التجليات 


(60) ورد ذكر الييت المعمور قي القرءآن الكريم في سورة الطور (آية: 4).وحسبما يُوْخْذ من 
الاخواد والروايات فإن البيت المعمور هو الكعبة التي كانت موجودة من قبل, تعر فحت الي 
السسماء في زمن الطوقان 

(61) ومن الملاحظ أن الولى مدكل السك الججور ويخرج من نفس الباب الذي دخل منه. عللى 
النكرن بها كر كيل حن إن الملرسكة بدتعلرن السسم المجسور ل ره ركد هيفن الف 
ملك. لايعودون ن إلية مرة أخرى . انظر قيما بيتعلق يهذه الجزئية من معرا ج الولي: نصوصا 
حالقة الرومة : شهطط وكترا) مد ككاي: لاسر هن 210:05 

(62) انظر ما يقوله ابن عربي عن الكو الالو في الفتوحاتء 2:ء ص531-529: 4, ص 145-144 , 
وانظر أيضا عرضيا لهذه المسالة في علم الكلام الإسلامي» فى مقال : 

885171 .8 "قالرغمومام مداواعواام ما +0" . 33 زا 983[ ,58 ادمع تساك[ ملك 
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وورودها ورودا لا يتوقف ولا ينقطع. وما يحمله كل نجل منها من علوم متجددة. ومترقيه. 
بحيث يكون العلم اللاحق أرقى واعلى من العلم السابق وا3. ومن هنا تأتى الخطوة القادمة في معراج 
الولى خطوة متسقه مع ما مضى من خطوات سابقه : 

«فإن لم تقف مع هذا رفع لك عن عالم الحيرة والقصور والعجنء وخزاثن الأعمال. وهم 
علنون » بهذه الخطوة يصل السالك إلى سدرة المنتهى ٠‏ وهى المكان الذي توقف فيه جبريل -ملك 
الوحجى- فى حاد ثة المعراج. وتركه فيه النبي يخ ليوأصل معراجه النبوى بمقرده. وسدرة المنتهى 
هى أيضا المنتهى الأخير الذي تُرفع إليه الأعمال الصالحة للعياد , والتي تصعد بها الملائكة إلى 
السما ء كل يوم. ويقول ابن عربي (الفتوحات !) ٠‏ إن الولى التابع يرى نهرا كبيرا يتفجر من 
سدرة المنتهى. وتتفجر منه أنهار كبار ثلانة. وتنبعث منه جداول عديدة لا حصر لها. فلما سأل 
عنها عرف أنها أمتلة ضربت له فالنهر الأعظم هو القرءان. والأتهار الكبار الثلانه امثلة 
للكت التلاثة المقدسة, العوراة والانجيل والزبور. وهذه الجداول الصغيرة أمثلة للصحف المنزلة 
على الأنبياء. أي أمثلة للصور الصغرى من الوحي الإلهي المنزل على الأنبياء والرسل. ومن 
يشرب من أ ى مصدر من هذه المصادر فهو وارث للنبى صاحب المصدر. وتابع له. وبعبارة 
ابن صحربي شمن شرب من أي نهر كان. أو أى ىي جدول فهو لمن شرب منه وأرث. وكل حق؛ فإنه 
كلام الله تعالى؛ والعلماء ورثة الأنبياء بما شربوا من هذه الأنهار والجداول». ولما كان القرءان هو 
النهر الأعظم فانه قد اشتمل على كل ما اشتملت عليه المصادر الأخرى؛ ولذا يرث من شرب 
منه كل مواريث الأنبياء الآخرين «فاشرع في نهر القرءان تفز بكل سبيل للسعادة. فإنه نهر 
محمد يه الذى صحت له النبوة. وآدم بين الماء والطين. وأوتي جوامع الكلم. وبعث عامة. 
ونُسخت به فروع الحكام. ولم ينسح له حكم بغيره». 
وحين نمعن النظر قليلا فى الباب 367 من الفتوحات, نخد أن الوصف المفصل للمعراج 
الروحي (وهذا الوصف متواصل فى الباب 167 من الفتوحات؛ وفي كتاب الإسرا أيضا) ينتهي 
بكلام تسوده نغمة من الافتخار وذكر الخصوصيات ؛ فهاهو أبن عربي يرى سدرة المنتهى وقد 
غشيتها الأنوار من كل جوانبها . حتى صار هو نفسه نورا «فقلت : إلهي! الآيات شّتتات. فأنزل 
عل 600 ٠‏ © قل عآمنا بالله ومأ أنزل علينا ومآ أنزل على إبراهيم وإسماعيل وإسحق ويعقوب والأسباط وما أوتي 
موسى وعيسي والنبيون من ربهم لانفزق بين أحل منهم ونحن له مسلمون © (ال عمران: 84) ٠‏ فأعطاني في 
هذه الآبة كل الآيات. وقرّب على الأمر. وجعلها لي مفتاح كل علم». ويفسر ابن عربي هذا 


)63 عرض ابن عربي موضوع الحيرة في أكثر من مكان في كتابه الفتوحات (! ص 270 وما بعدها؛ 2 
ص 607 6614 3 دصر 400: 4 ص 96,43 ] -97[ , 245 250 ) وكذلك في القصوص |( ! .ص أك,78/ 132 200:1 7 

[64) تللاحظ | ن الفعل: انزل.. ” الذي يستعمله ابن عربي في هذا النص,؛ مستعمل أصلا في القرءان 
الكريم للتعبير عن نزول الوحي على الأتبياء . وهذه الظاهرة -أعنى: ظتاهرة "الوحي المياشر” 
الى الأولياء .تمايوتي للآولياء: عرض لها ابن عربي فى الفتوحات» 2 . ص 22006 3 ص 94 151 كج 
ص 785 أ . ويقص علينا ابن عربي أنه حدث له شيء من ذلك في تونسء؛ سنة 4 ] . 
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الاتصال الإلهى بأنه بشرى له بأنه محمدي المقام؛ ثم يقول ««فحصلت في هذا الإسراء معاني 
الأسياء كلما فرابكها ترجع إلى مسمى واحد. وعين واحدة؛ فكان ذلك المسمى مشهودي. 
تلكا لعن وحرادى فنا كا شد داقن الآاقراء وولالقق الااعلى. ومو هنا علمت الى عبد 
محص ما ا شيء أصلا ». ونقول: 2 اي و01 
-في هذا العا إنما هي عنوال 3" ا والأنبياء 6 يلتقى بهم هم اتاد 
الباطني. وفي هذا المعراج يصعد الولي من سماء إلى سماء. صوب قمة قصوى تنكشف له 
نيها حقيقة عدمه ومحوه. في مرتبة الوجود . انكشافا تاماء ويكشف له فيها عن معنى الأبد 
ومع الا ل 50 
المراحل الأخيرة من هذا المعراج فى عبارات قليلة66': فإنه يطالعنا في رسالة الأنوار بوصف 
مختصر أيضا للمراحل القصوى من معراج الولي. وإن كان وصفه هنا يتميز بأنه أكثر وضوحا 
من ذي قبل لكننا نلاحظ أنه في رسالة الأنوار يتبع طريقا معاكسا لما انتهجه من قبل في 


5 


5 فالوصف هاهنا وصف تنازلي عبر درجات وجود يهء تمر سبك طبقا حرتيت امن عربي 
لدرجات الوجود في علم الكونياتء. وذلك لأن المعراج هنا عبارة عن فقد تدريجي لوجود 
الولي!67. وسدرة المنتهى تقع في أعلى نقطة من عالم الكون والفساد أو عالم الشهادة. الذي 
يوجّد فيه الفلك المكوكب, وإذن فعلى السالك أن يقطع فلك الكواكب الثابتة. ثم السماء التي 
لا نجوم لها (وهي : الفلك الأطلس). وهذان الفلكان من عالم الخلق. ويشكلان جزءا منهء كما 


(65) عقيدة أنبياء الباطن تجدها مشروحة -فيما بعد- عند علاء الدولة السمنائى (ت 2.0107 
107 8 / 01 [97[ ,كديع 1 516 0 4 00 01010 عأ 11101711116 
القتومات, العلوم التي يراها ألولي في هده الرحلة الأخيرة من سفره الروحاني: قهناك 0 
ل د هذا لعفل القرجن لا جالذات)أوعك ايو ل 
كل معيود من خذفء ححاب الضصورة' شنواء عرف العاسد [للأشياء والصور ] ذلك أو لم يعرف. 
وغير د ذلك من اعدو 
الحانب 2 من الفتوحات 3 مر ةا ان ا 0 الببائية 0 
928 / 10 17 أ 5 ]06 100 ا اك بأط مع نع طم 0 و1111 أن ,03 [رالمافظ «أوم 
974 ل ,تبوأفألا ,عتين تكد مزعو هام تتكن '[ عل عاام مامه هأ «السواء 8 115 1 
الثماني والعشرين تمثل حروف المجاء العربية.(راجم الفتوحات. 2.: ص395 )وهذه يدورها 
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يشكل الكرسي والعرش جزءا من عالم الخلق كذلك. ثم يعود السالك فيصعد كرة أخرى في 
عالم الأمر. وهو المسمى -في الترتيب التصاعدي- “الجوهر المظلم الكل“ “1681 , ر ثم عالم الطبائع 
وهو العالم المشتمل -بالقوة- على الصورة الحسية. ثم اللوح المحفوظ . أو التفيى الكليةعراخيرا 
القلم. وهو ما يرمز في نفس الوقت إلى العقل الأول أو الحقيقة المحسدنة ان الاسنان الكافل. 
وبعد ما يفارق السالك عالم الأمرء يدخل فيما يسمى بالعماء. وهو ”"'النفّس الرحماني". وهنا 
يصل السالك إلى الحضرة الإلهية. !67 

والجزء الأدنى من سماء فلك الثوابت هو سقف جهنم. أما الجزء الأعلى من هذه السماء 
فهو ”أرض الجنة'". وهذا التقسيم الجغرافي -فيما يقول ابن عربي- هو الذي يحدد الصورة التي 
تكشف للولي في مرحلة لأحقة سر نهنا ا مرحلة سدرة ]| لكدين. 
«فإن لم تقف مع هذا رفع لك إعالم] الجنا ن» ومراتب درجاته وتداخل دعضه في دعضء وتفاصل 
نميمه وأنت واقف على طريق ضيقة. ثم أأشرف بك على جهنم ومراتب دركاتها”””'. [...أ فإن لم 
تقف مع هذا رفع لك عن أرواح مستهلكة في مشهد من مشاهده. هم فيه حيارى سكارى؛ قد 5 
غلبهم سلطان الوجد” © قدعاك حالهم 1. .ا فإن لم تقف لدعوته رفع لك نور لا ترى فيه غيرك. 
فبتخذك فبه وجد عظيم؛ وهيمان شديدء وتجد فيه من اللذة الله مالم تكن تعرفها قبل ذلك [...أ 
فإن لم تقف رفع لك سرير الرحمانية وكل شيء عليه. فإذا نظرت في كل شيء فسترى جميع ما 
اطلعت عليه قبه. وزائدا على ذلك. ولا ببقى علم ولا عين إلا وتشاهده فبه. فاطلب حقيقتك, فإذا 
وقفت على حقيقتك فيه عرفت أبن غابتك ومنرلتك ومنتهى رتدتك؛ وأي اسم هو ريك وين حظك من 
المعرفة والولاية» وصورة خصوصيتك» 





(68) من الملاحظ أن التسميات التي يطلقها ابن عربي على المراتب الوجودية تسميات متحركة 
وكشير قايكة .بل هي قابلة للتبادل فيما بين المسسميات. فالرتبة التي نتحدث عنها هنا وننسبها 
إلى 'الجوهر الكل” ٠‏ هي نفسها تنسب أحيانا إلى 'الجسد الكل ' وأحيانا أخرى إلى 'الهباء 
اي: الهيولى الأول. لكن 'فحدك ا ل ل ال يي رين 
ل لا رمثل الجسم الكل إلا أدون المراتب في عالم الأمزء. . 

ن خا دكار لوس روم 

(69) ب يتميز البناء الكوني في كرسمولوجيا أبن عربي (علم الكونيات) بتكرار سلسلة رباعية 
في الحلق الأولى التي تبتدئ بها السملسلة التي تشلوها بعد ذلك 5000 أن العماء اعطاد 
'الذات: النواح ة المطلفة ١‏ تاكس روطة. وين ال الكفرة فاق 0 00 اهنا تيال 
على “الوجه الكاتى” من الوجوة الأرمعة لهده الى ةا لوحون : الح منتمل غلى الالوفة أي 
الذات باعنبيا ر اما تتصف به من الأسماء الإلهبة .وباعتيار مايتعلق بها من نسب وإضافات 
تتضمن معنى الكثرة). وعلى العماء ٠‏ وعلى الحقيقة الإلهية. أو الحق المخلوق به. وعلى حقيقه 
الحقائق: شم الحقيقة المحمدية. وهي "البرزخ" الفاصل بين هذه المرتبة الوجودية الرباعيةء 
والمرتبة التي تليهاء وهي مرتبة أعالم الأمر.. 

1 3023889 .| فل افيا ا تسوه و ل 0 أبضا 
(3: ص 4123 0 2))656. ١‏ 
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لقد عرض ابن عربي من قبل للقضايا الأخروية (السمعيات) في أبواب عديدة من 
الفتوحات؛ واشتمل بعضها على وصف بياني لموقع الجنة والنار من خلال رسوم وأشكال 
توضيحية. وليس من همنا هنا أن نلخص المعطيات التي يمكن تلخيصها من هذه الأبواب 
العديدة. لكننا كتفي من بين هذه المعطيات بالوقوف عند مفهومين يلقيان الضوء على طبيعة 
التجربة الروحية التي يعيش فيها السالك في هذه المرحلة من مراحل المعراج الروحاني. يقول 
ابن عربي «واعلم ياأخي 0 برحمتهء أن الجنة التي يصل إليها مَن هو من أهلها 8 
الآخرة هي مشهودة اليوم لك [...] فأنت فيها تتقلب على الحال التي أنت عليهاء ولا تعلم 
اتلك قييا ج71 وقدنية 0 -فيما يقول ابن عربي- في الحديث الشريف «ما بين 
قبي ومنبري روضة من رياض الجنة )!7 فهذه الروضة من الجنة يؤمن بها المؤمن العادي ويتقلدها 
إيمانا واعتقادا. بينما يراها أهل الكشف على حقيقتها روضة من رياض الجنة قائمة بالفعل 
هناك ينظرون إليها كلما وقعت أبصارهم على هذه البقعة من المسجد النبوي الشريف. والمعراج 
هنا هو نوع تأله. تنكشف به ة في نظرة الولي حقيقة حقيقة ما من الحقائق التي لا تكف عن الانكشاف 
والظهور لأعين الناس جميعا, خب أن ات الأخلق بهم لا برتقا د بهذا العالم: اللهم إلا 
إذا عرفوا كيف يموتون قبل أن يموتوا. وما يقوله ابن عربي عن جهنم في باب آخر من الفتوحات174, 
يؤكد على أن الفرق بين الولي وغيره يكمن في الكيفية التي ينظر بها كل منهما إلى الأشياء. 
اي يرى ابن عربي- خُلقت من حقيقة اسابية تحن تفسيرها في الحديث القدسي 
إن الله عز وجل يقول يوم القيامة : يابن أدم! مرضت ذل م تعدني. قال : يارب ! كيف أعودك ؟ وأنت رب 
ا ار تعن أما خلست أنك لرعادته لوحدتني عنده ؟ يلين ادمما! 
استطعمتك ذلم تطعمني. قال : يارب ! وكيف أطعمك وأنت رب العا لين ؟ قال : أما علمت أنه استطعمك عدي 
فلان ذل رطعة؟ نعلت أ لأست لرطات ذلك عندي ب ن أدمم! استسقيتك فلم تسقني. قال : يارب 
١‏ كيف أستيك وأنت رب العالمين؟ قال : استسقاك عبدى فلان ذلم تسته. أما انك لوستيته وحادت ذلك 
0 ل ”العمى الذي يحول بين العبد وبين أن يرى الله في كل 
الوجود والصورء ويحجبه عن إدراك وجوده تعالى في كل شيء. وكل كائن: وكل مكان, وكل 
لحظة. وهذا العمى عند من ينظر إلى التجليات. من غير أن يراهاء هو الأصل فى اقتراف 
امحاص تل فو عي الحتاب فى اتخزاقها بولاا رجو من ذلك الآ من رغرف قرعا الخاض ةبه 


)71 وكما ينشاً سكر هذه الأرواح واستهلاكها يسبب وقوفها في هذا المشهد. ينشا من رؤّبيتها 
أيضا عالم الجحنان وتعيمها. . ويجب أن نميز هنا بين سكر الأرواح في هذه المرتبة وسكر 
المهيئمين وأمثالهم من طبقة الأقفراد -في المستوى البشري- ممن سنتحدت عنهم بعد قليل. 

2 القتوحات. 3. ص 13. 

سند ] إساء اكعو رون يفك لع ل 1 

4) الفتوحات. 1[. ص /207. 

5 0 كتاب اليرء. ياب: فضل عيادة المريض. انظر أيضا ابن عريبي . مشكاة الأنوار: 
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وعينه الثابتة, أي من يعرف أنه هو نفسه تجل من تجليات الأسماء الإلهية. اي اء 
بقلب 179 الزلك التجليء وأنه على قدر صفاء قلبه ونقائه يكون انكشاف الأشياء وتجليها له. 

وفي هذه المرحلة من السفر الروحاني يبلغ الولي مستوى اللوح المحفوظ -وهو مرادف 
للنفس الكلية فى مفردات ابن عربي-. وفي هذا اللوح سطر القلم كل ما كان وما سيكون. وهنا 
ينهي المعراج ويبلغ غايته : 

«وفإن لم تقف معه رقع لك عن أستار كل شى'ومعكمه [القلم أو العقل الكلي] فعادنت ألره. 
وعرقت كدر وشاهدك انتكاسه77. وتلقبه, وتفصيل مجمله من الملك النوني»'5'. «فإن لم 
0000 لك عن المحرك اللقلم؟». وهو مين الله. وفي هذه المرحلة يعاين السالك عالم أرواح 
الملائكة المهيّمين. أو الكروبيين. في تسمية أخرى تطلق في التراث الإسلامي على هذا النوع 
من الأرواح الملائكية, والقلم واحد من هذا النوع أيضا. وهؤلاء المهيمون الغارقون في الجمال 
والجلال الإلهيين لايشعرون بشيء. حتى إنهم ليجهلون هذا العالم الموجود. أو أن الله خلق 
العال. وتفين الشىء يقال على ”الأفراد“. وهى طبقة قاثل -في النوع الإنساني- طبقة 
المهيمين. فهؤلاء الأفراد غارقون أيضا فى الجمال والجلال لا يشعرون بشي اللهم إلا إذا كُلفوا 
أمرا يعود بهم إلى الخلق. والقطب -كما سبق أن رأينا- مَثَل من بين أمثلة أخرى لهؤلاء الافراد . 

فإذا استطاع الولى أن يقاوم رغبة التوقف عند كل مرحلة من مراحل السير.-التي لا 
يكف ابن عربي عن التذكير بخطورته, بشكل ثابت في مفتتح كل فقرة من فقرات رساله 
الأنوار - فإنه بذلك يبلغ مقام القربة, والولاية المطلقة التي يختمها عيسى ليلا في أخر الزمان. 
والمرتبة الوحيدة التي تمتنع عليه منذ موت ”ختم الولاية المحمدية"* هي مرتبة المركز. وهي رتبة 
مدخرة للورثة المحمديين. أى الذين يرئونه ينيد وراثة كاملة. لكن معرفة الولي وشعوره بالقرب 





(76) فيما يتعلق بالإسم الإلهي: "رب كل شيء” تراجع مقدمتنا الفرنسية لرسالة الوحدة المطلقة. 
لبلياني (ص 30). وعند ابن عربى أن " كل موجود قماله من اله إلا ريه خاصة” (القصوصء [؛ 
ص900): وأن الولي المحمدي -الذي يتجلى له الإسم الجامع للأسماء الإلهية- هو الوحيد الذي 
يسلك إلى الله تعالى عن طريق الأسماء الإلهية مجتمعة. ٠‏ 

(77) للقلم توجهان متبادلان: أحدهما قابلء والآخر فاعل. فهى حين يتوجه إلى الله تعالى يتلقى من 
لدنه العلوه الإلهية بطريق الإجمال. وحين يتوجه الوجهة الأخرى المقايلة ينقش ما تلقاه قي 
اللوح المحقوظ. بطريق التفصيل. 

(78) يبدو هاهنا نوع من التناقض بين إشارة ابن عربي إلى وجود "الملك النوني , وبين قوله .في 
عقلة المستوفز (ط . نيبرجء ص55): " وليس فوق القلم موجود محدّث يأخذ منهء يعبر عنه 
بالدواة وهى النون. كما ذكره بعضهم". وحقيقة الأمر أن كلمة "نون" .التي تطلق -باشتراك- 
على الحرف: “"ن”". وعلى الدواة الإلهية (المشتملة على الحروف التي ينقشها القلم في اللوح 
المحقوظ) لا ينبقي أن نفهمها على أنها إسم لمسمّى مستقل أو منقصل: بل ينبغي فهمها بما 
هي رمز دال على القلم نفسه. ولكن باعتبار ما يشتمل عليه ” في ذاته من العلوم بطريق 
الإجمال من غير تفصيل". وهذه العلوم لا تظهر مفصلة إلا قي اللوح المحفوظ. انظر في هذا 
الفرق: اصطلاحات الصوفية: رقم 140.138. وانظر فيما يتعلق برمز الحرف (تون): الفتوحات؛ 
[. ص 254-53 وأبيضا 3 
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يستلزمان -أولا- شعوره بوجوده وكينونته هو. فلا يزال هناك -بالنسبة للمخلوق- شعور بالذات 
وباستقلالها في الوجود . والقرب الحقيقي لا يتم إلا بالفقد التام لكل ما سوى الله تعالى؛ فليس 
ثمة من حقيقة إلاا حقيقة واحدة. هي حقيقة الوحدة اللآلهية المطلقة. 

شان ن لم تقف معه محيت ذم غددت» ثم أفنيت. ثم سلحقت» ثم محقت» حتى إذا انكمت 
فبك اثار الماحي واخوانه [التفييب والإفناء والسحق والمحقا أثدت ثم أحضرت ثم جمحت». 

هاهنا يكتمل طرفا الحلقة. وهاهنا تتم الولادة الثانية, اويعود السالك. وهو في نهاية 
المعراج كبانا قاصرا على السر الإلهي السرمدي الذى ا م ند ء الخليقة, ٠‏ منذ نف 
من روحه في طينة أده'*. ثم يقول ابن عربي في كتاب الإسرا « فإذا رفع لك. سر السرء واتصل 
الشفع بالوتر. كان هوء ولا أنت...فرأى نفسه بنفسه» 80 

واذا و الوسر جم لقلوب الأولياء. فإنه بالنسبة إلى 
الكاملين منهم ليس كذلك. وإذا كانت كلمة ” ج تطلق في اللغة العربية على السَلّم. 
فالمقصود به هنا هو السلّم المزدوح, المعد للصعود دمب عو اي ا 
بد له من العودة نازلا على درج اخر مختلف عن الدرج الذي ارتقى عليه. وان كان موازيا له 
ومتسما معه. 

« لح تفيعقى دوك ٠‏ فتعاين كل ما عاينته مختلف الصور الى ارد إلى عالم حسك. 
المقكد: الاأرضيء أو روسك و د 

وإذنء على الولي؛ أن يشرع -من جديد- في اختراق درجات الوجود الكلي, وأن يعاين مرة 
ثانية -ولك: ن على نسق معاكس لنسق الصعود - ترتيب السماوات؛ بحيث يرى كل ما رآه من قبل 
في صعوده. غير أن الأشيا ء التي رأها من قبل يراها الآن في صور أخرى؛ لأن ما رآه من قبل بعين 
نفسه؛ يتأمله الآن بعين ربه. وفي كل مرحلة يتوقف فيها الولي من مراحل نزوله؛ يأخذ منها ما 
كان قد تركه منها ٠‏ من قبل فى صعوده, هو أخذاه لنسنة نفسه. وهذه الاستعادة المنتظمة التي يسترد 
بها الولى ما كان قد خلفه وراء ظهره: لا تعد نكوصا عنما هو فيه آى اركداد] إلى خال سامق: 
لأنه -كما بمثل شارح الرسالة في تصويره الأخاذ «فأخذ يلبس الثياب التي خلعها مرة ثانية: 
لكن لا على الوجه الذي بالسقا اول هعزة: لأأنه ا يخلعها من رفتعنها عن نفسه إلا من أذيالها. 

فصارت ظواهرها بواطتهاء وبواطنها ظواهرها. فلما لبسها في المرة الثانية لم يقبلها حتى تعوه 

إلى حالها الآأء ولء بل لبسها كذلك». وهكذا فإن ماكان معوجا. يصبح مستقيما. وما كان 
مستترا يغدو ظاهرا. هذأ ويكتسب الولى . ٠‏ في عودته؛ كل العناصر المقومة لوجوده. والتي كان 
قد خلّفها من قبل. وأعادها إلى عوالمها الخاصة بها . غير أن هذه العناصر قد تغيرت الآن 
وتحولت تبعا اسان اواك ذأته. 


(90): كشاتب الإسشرا: هر فك 
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وينبغي أن نعلم أنه ليس كل ولي يقسم له الوصول لهذه المرتبة القصوى ى العى يمثلها مقام 
القرية. ولا كل ولي يبلغ هذه المرتية بعود منها نازلا إلى الخلق. لأزصور التحقق الروحي تنختلف 
من درجة إلى أخرى. فى د رجات العودة. اختلافا يتناسب بدقة مع اختلاف النماذج النبوية. 
التى يمثلها وارثوهم من الأدا ولياء. وهذه السمات أو القسمات المختلفة التى يرسمها ابن عربي. 
والتى تصف سفر قلوب الأوليا ء إلى الله تعالى: يؤكدها أبن عربى مره : أخرى في النص التالي : 

«وغابة كل سالك مناسية لطريقه الذى عليه سلك. ٠‏ فمتهم من انتاجى بلغتهة. وملهم من 
بناجى بغير لفته. وكل من نوجى بلفة: آبة لغة كانت. فإنه وارث لنبي ذلك اللسان,؛ وهو الدي 
تسمعه على السئة أهل هذه الطريقة أن فلانا موسوي أو عيسوى أو إبراهيمي أو أدريسي » 

فهاهنا كل لغة تمثل صورة : خاصة من صور الوحي الإلهي أو صور الإلهاء الذي يتنزل من 
الله تعالى على قلوب عباده. والذي بحدد . بدوره؛ نسقا معينا من المعرفة والعبادة معا. بيد أن 
هناك من الأولياء -وكما عرفنا من قبل- من يجمع في إرثه بين أكثر من أنموذج نبوي واحد : 

« ومنهم المناجى بلفتين وثلاثة وأربعة فصاعدا. والكامل من ,بناجى بجميع اللفات وهو 
المحمدي خاصة » . 

وهذا المحمدى الذى يناجى بجميع اللغات؛ والذي يوصف -تبعا لذلك- بالمفسر الوحيد 

قيقة للحقيقة الكلية فى جميع وجوهها وعلى اختلاف مظاهرها . هذا الأفوذج المحمدي هو ابن عربي 

نفسه. ونحن قد أشرنا من قبل فى الفصل الخامس من هذا الكتاب. إلى كتابه العيادلة. وهو 
من أعقد نصوص ابن عربى وأحفلها بالغموض والإلغاز. وهذا الكتاب لم يدرس حتى الآن فيما 
تعلم. ولفظ عبادلة لفظ نادر الاستعمالء؛ وهو جمع غير قياسى لعبد الله. وعلى طول هذا 
الكتاب الغريب تطالعنا عبارات ذات طابع ميتافيزيقى أو سلوكى روحاني . تنسب إلى حوالى 
مائة شخص يسميهم ابن عربى بأسماء غريبة لا يشك في أنها أسماء رمزية. وربما كان من 
العبث محاولة تحقيق هذه الأسماء وتطبيقها على شخصيات معروفة فى تاريخ التصوف, لكننا 
نستطيع أن نقولء وكما توحي به الإشارات الواردة في مقدمة هذا الكتاب: إن الصوت الذي 
يتحدث من وراء هذه الأقنعة المموهة هو صوت ابن عربى.ء المترجّم في هذا الكتاب. فهو 
عبدالله. الإسم الجامع لمراتب العلا. وهو «ابن جامع عن أب مقيد. ولذا كان الترجمان الجامع 
لل سمة ‏ 817 


«رفما داح في غابته فهو الواقف. مالم الرجم: فإن منهم المستهلك في ذلك المقام كابي عقال 


(81) كتاب العبادلة. القاهشرة1969. ص 39. 
|[ -8) هذا الولى المجذوب الذى عاش مريوطا بعقال في مكه لسنوات عديدة دو ن طعام ولا شرابء ذكره 
أبن عربي في مواضع عديدة من كتيه. انظر الفتوحات, 1 ٠‏ ص 5ل : !1ل ' موافع النجوح. ص ث3 
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« ومنهم المردود. وهو أكمل من الواقف المستهلك. بشرط أن يدتماثلا في المقام 1...] إد 
ددش المردود النازل عن مقام المستهلك؛ حتى بلع مرتية المستهلك. ويؤدد علده في التدانيء وبرزيد 
عليه في التدلي. وبفضل عليه في الترقي؛ فيفضل عليه في التلقي/87. 
وأما المردودون فهم رجلان منهم من إلزد في احق نفسه. وهو النازل الدى ذكرناه. وهذا هو العارف 
عندناء فهو راجع لتكميل نفسه من غير الطريق الذي سلك عليه. 
«ومنهم من يرد إلى الخلق بلسان الارشاد والهداية؛ وهو العالم الوار 54 
ومرة 1 أخرى يظهر هنا م مفهوم الرجوع الذي أشرن ا 
مطروح ح بصورة قوبة منذ بداية كتاباته الأولى: ففى رسالة الولاية. التى ألفها أن رس وهو الى 
سن الثلاثين. نجده يؤكد على ما بين هذه الثنائيات المترددة بين الوقوف والرجوع. والعالم 
والعارف؛ من فروق: فيقول مسهم من رجح لآم الخلق] 1 ومنهم من لم يرجع , ومسهم من اختير 
خصوص . لعي جصوةء فالخاص [أي الرأجع لنفسه فقط] منحكاء عارفأ. والعام سميناه عالما 
وارثا ». وبرغم أن ابن عربي يعد اول من تناول مفهوم ”الرجوع'' بالتوضيح والبيان؛ واستخراج 
ما ينطلوىي عليه هذأ المفهوم من دلالات وإشا رات سواء بالنسيه الى لهسم الولاية ذاتهناء 
د بالستدة إلى التجربة الروحية ا 0 0 المفهيٍ 
شي 3 المحمدي, 20 في ذلك مثل سار 0 الأخرى للولاية. 
وتعود إلى النص الذي اقتبسناه من رسالة الولاية. لنتابع | بسن عربي وهو يذكر عبارة من 
ااي رسع تعتب ها ذات دلالة ذقيقة قسما بحن بصدده يقول ابن عربي 
)2 وكان الشيخ أبو مدين عشت . يقول : من علامات صدق المريد في بدء إرادته فراره عن الخلق 
ومن علامات قراره عن الخلق وجوده للحق . ومن عللامات صدق وحوده للحق للحق رجوعه إلى الخلق ». 
إن هذا الرجوع -فيما يقول ابن عربي- «هو كمال مقام الوراثة, لأن مقام الفرار من الخلق إِنما 
يتحقق به الولي الوارث اقتداء بالنهج النبوي "وسلوكا على متدرجفة::وذ للك أن ريتول أن تلك 
يي ابكار حرام ا ا 1 9 بدء الوحي 
(53) فيما يتعلق بهذه المصطلحات الأريعة الشي تحدد صور التحقق الروحي. انظر اليأاب: 
1 من الفتوحات (3. ص119-115): واصطلاحات الصوفية؛ رقم 123 124. 125. 126. 
(84) على كدو عانة الأندية القظطض من الدرلة .- المسلمين. يضع د صب الب الح مو 
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يذكرنا بأن ”كمال مقام الوراثة“ عند الولي يقتضي مناسبة دقيقة بين سير الوارث وسير 
الموروث؛ وهو النبى الذي يرث منه الولي وراثة مباشرة أو غير مباشرة!50. 

ووليس كل داء وارثا على مقام واحد 3..] فمنهم الداعي بلفة مووسىء أو عدسى » أو 
سام أو إسحاقء أو إاسماعيل أن آدم. أو أدربسء أو إبراهيم: أى 4وسفء أو هارون. أو 
غيرهم. وهؤلاء هم الصوفية وهم أصحاب أحوال بالإضافة إلى السادة مذا». 
«ومنهم الداعي بلفة محمد ين . وهم الملامية آهل التمكين والحقائق». 

وكنا قد محدتنا عن الملامية في موضع سابق؛ وأشرنا الى | ن ما يميز الملامي عن الصوفي. 
ويظهر معنى ”الملاء“ الذى ينتسب اليه الملامي . هو ١‏ رفضه للخروج عن مقتضيات مجارى 
العادات وقوانين العلل والأسباب في عالم الطبيعة: وكذلك رفضه لتمزيق الأستار والحجب التي 
تختبىء وراءها أسرا ار الحضرة الإلهية. وأ ن الملامي يحفظ السر الإلهي فإن الله تعالى يحفظ 
سره. ولأنه على معرفة بالل تعالى فانه يعرف الله فى كل شيء. ولكن لأن الشرع يقتضي 
العبوديةء فإنالملامى يحفظ سر سيده. وما يتفرد به الملامى من وجود روحاني شفاف يكشف عن 
الحضرة الإلهية, ويوحي بها إلى الآخرين ممن لهم أعين يبصرون بها. والملامي -بمأ يتضرر به من 
خضوع تام لقوانين الأشياء في العالم الطبيعي- هو الوحيد المهيا للوفاء بشروط “الرجوع” إلى 
الخلق ومقخضياته. فبدون هذه الميزة لا يكون الولى كاملا .بل يكون نصف ولى . وهذه الصفه 
نصف ولي" ريما تبدو صيغة مبالغا فيها. لكنها كانت كافية في نقل كلمات النبي هارون التي 
خاطب بها التابع في السماء الخامسة: وبتعبير اخر مباشر كانت كافية للتعبير عمأ يريده 
بن عربي نفسه من شوله في كتاب الفصوص عن إلياس للا« فكان على النصف من المعرفة 
باللّه» لأنه كان ”عقلا بلا شهرة“"”86. واذ! كان العقل مجردا كانت معرفته بالله على التنزيه لا 
على التشبيه. ومع ذلك فالله هو الأول والآخر والظاهر والباطن. والولي الواقف -وهو الولي 
الساكن الذى لا يتحرك أبدا من المرتبة القصوى. التي وصل إليها في معراجه- لا يعرف الله إلا 
من خلال إسمه تعالى ”“الأول'“. وإسمه الباطن. وكما ينص القرءان الكريم -أيضا- - فإن الله لم 
يخلق هذا العالم عبثا (المؤمئون: 5) ولا خلقه باطلا (آل عمران: [9). وإذن فلا جرم أن يكون 
هذا العالم -في حقيقة أمره- محلا للتجليات الإلهية؛ وللظهور الدائم للكنز المخفي المذكور في 
الحديث القدسى!57). إنه المكان الذى يستفاد منه النصف الثاني لمعرفة الله تعالى: وهو النصف 
لعفي أو التصف الثاني للمعر. وهو جوهر الولاية وحقيقتها. وهكذا يتلاقى القوسان: ويجتمع 
طرفاهما. ويبلخ الولى مرتبة من القرب لا يمكن وصفها بحال. وهى مرتبة ؛ قاب قوسين بن أو أدنى © ' 
(85) رسالة في الولاية. ص28-25. 
(86) القفصوصء !ء.ص 181. 


(87) فيما يتعلق بهذا الحديت الذى يرد كثيرا في كتابات ابن عربيء انظر على وجه الخصوص: 
الفتوحات؛ ل ص 232 399: 3 ص / 6ت . 
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التي يشير إليها القر "أن الكريم (النجم: 9). وهذا التكامل هو المحتوى الرمزي والإشاري 
لناسك فريضة الحج . ؛ التي تعد هي الأخرى وجها اخر للمعراج الروحاني, فهاهنا يطوف المحرم في 
حركة دائرية حول الكعبة. بيت الله الواحد الأحد. الذي لا ثانى ولا شريك لهء ثم سرعان ما 
ينخرط -بعد ذلك- فى حركة إخرى مزدوجة ومستقيمة ذهابا ورجوعا بين جبلى الصفا وال .858). 

واذ! رجعنا الى رسالة الأنوار. وجدنا أن عنوانها الفرعى -كما ذكرنا في بداية هذا 
الفصل- يوحي بأن الخلوة هي موضوع هذه الرسالة, : غير أن الخلوة -وإن بدت فى مقدمة نص 
الرسالة كشرط ضروري لا مفر منه للسالك فى سلوكه إلى الله تعالى- فانها تتعارض رغم ذلك 
تعارضا جذريأ مع الكمال؛* المنشود الذي هو الغاية القصوى من سير الولى وسلوكه ؛ فالولى 
الحي. وهو فى هذه الدنياء يعيش مع الناسء ومكانه بينهم. فإذا ما انتقل من هذه الدار فإن 
اتصاله بالناس لا ينقطع. بل يستمر -بروحانيته أو بوجوده الروحى- مختلطا بهم. مهموما 
بمصائرهم وأقدارهم. وإذن فالخلوة الحقيقية للولى انما تكمن شي خفاء نفسه واختبائه عن أعين 
الناس وهو ظاهر موجود بينهم: فهي ”خلوة فى جلوة' “590 كما 7 نسمى فى اللغة الفارسية؛ وكما 
نجدها أبضا فى الطريقة النقشبندية. بحسبانها قاعدة من القواعد القلبية؛ الإحدى عشرة. فى 
سلوك هذه الطريقة. إن معراج الولي -كما يتجلى في صورته التي رسمها لنا شيوخ الصوفية 
في عالم الرؤى والأحلام- يمكن أن نصفه بأنه سلم ”يصعد نازلا“ لما تقرر من قبل من ””أن 
الطرق كلها مستديرة. ماثم طريق خطي . وكذلك هجرة الولي أو إبعاده -كما هو مصور من 
قبل في أفوذج هجرة النبي بل . حين أخرجه قومه من الأرض المقدسة- لا تفصل أو تحول بين 
الولى وبين غايته القصوى من سعيه وبحته. اللهم إلا في ظاهر الآمر الذي لا يمس جوهر الحقيقة 
من قريب أو بعيد ؛ فهذا الذي يصل إلى نقطة المركز يعلم تماما أن كل النقاط الواقعة على 
محيط الدائرة انما تتباعد بمسافة متسساوية بينها وبين الله تعالى: وأن هذه المسافة ””لا - مسافة” 
بل هي عدم وهو معكم أينما كنتم © (الحديد: 4). 


(55) يتحذ ابن عربى من الآية الكريمة: + إن الصفا والهروة من شعائر الله : ©# (اليقرة :58]) موضوعا لتفسيرات 
صوفية ة عرفائنية لا يمكن لنا تلخيصها هنا بطببعة الحال, (انظر الفتوحات, اص 7/08 -1 [1/؛ 
تفسير القاشاني: 6 بسر ولكبء 965 1, | ٠‏ ص [)اذ) 1 ). لكننا نشير منها-في اختصار - إلى أمسرين 
أساسين في الآية الكريمة: الأول: أن الصفا والمروة ذكرتا كجزتن من شعامّر اسه مما يعني أن 
هذين المكانين -طبقالما يدل عليه أصل التلفظين- - كيفيتان من كيفيات المعرفة بالل تعآلى. 
الثانىي؛ أن الذي يحج البيت أو يعتمر هو فقط الموصوف بأنه لا جناح عليه أن يَطوّف يبهذين 
الحبلسن: وهذه التناشية لا خطر منها إلا على من رجع من الوحدة اتكمولويكف عن مشاهدة 
الوحدة”" فى الكترة. ْ 

(59) يمكن أن نعد قوله تعالى << ثم رددناه أسفل سافلين » (التسن:5)) ' أصلا يفَسَر في ضوءه الرجوغ إلى 
الكائنات. وهذه الآبة وأ ن كانت تنشير في معناهقا الظاهر كما أآشرنا من فقسلء إلى هشيوط ادح 
من حنة عدن: إلا أنها يمكن أن تشير في بُعدها العرفاني إلى كمال" 'الكاشن الذى استحق 
برجوعه للكائتات الخلاقة الإلهية قى معناها الأنم. 
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وإذا كانت الولاية في معناها الحرفي. إنما تعنى القرب. فإن هذا القرب هو قرب ثنائي, 
أو قرب مزدوج. لأن الولي ال ها تعالى لا ينطيق عليه وصف القرب انطباقا تاما إلا 
إذا كان قريبا من عالم المخلوقات أيضا. ولذا نجد ابن عربي يوائم ويماثل بين الإنسان الكامل 
وبين الشجرة'0” التي #ّ أصلها ثابت وفرعها في السماء © (إبراهيم: 4). ففي قلب الولي تلتقي 
الأرض والسماء. ويجتمع الأعلى ٠‏ والأدنى؛ ويأتلف الحق والخلق. ولأن الولي وارث للحقيقة 
المحمدية فهو أيضا -مثلها- يشكل برزخا بين بحرين. . ومع أن الولي يمثل ما يشبه صمام أمن 
في النظام الكوني, ويمثل -ترتبا على ذلك- ما مرقنة د او الوسيلة في يد ””الجلال الإلهي" 
أو ””القهر الإلهي' فإن وظيفته الكونية -رغم كل ذلك. ومهما بلغت درجته في مراتب الولاية 
والأولياء- ترتبط أولا وقبل كل شيء بالرحمة التي وصفها القرءأن الكريم في قوله تعالى 
ف ورحمتي وسعت كل شيء 4 (الأعراف: 156). ومن هنا صح امتداد أثر ”“الفتوة“ نك الول :لزن 
عالم المقادة راقياتات والخيواة: والى كل ماهو موجوة 7 

اذا كان دور ”القطب““ إنما يمل -تحديدا- مهمة المحور الأرضي"“ فإن الولي ارك 
القطب. تسيو ال باخروق: ٠‏ في هذه المهمة. واذا كانت الولاية'” باقية ومستمرة في الحياة 
الآخرة فإنها تنتهي بالضرورة من عالم الحياة الدنيا . ومع مجيئ خاتم الولاية الأول ينغلق باب 
المرتية العليا من مراتب الولاية, ويصبح الوصول إلى المرتبة الأكثر كمالا من مراتب الولاية مدا 
مستحيلا إلى الأبد. ومع مجيئ الخاتم الثاني ينغلق تماما باب مقام القربة. وإذا قبض الله روح 
الخاتم الثالكث, الذي هو آخر مولود في النوع الإنساني. "بقي من بقي مثل البها لا بحلون 
ولزالا ,له عرشو جد ابن ".وهنا ايكنا يرفع القرء أن الكريم -أو أ الإنسان الكامل- فى 
ليله واحدة من صدور الناس. ومن سطور المصاحف'93'. وهنا أيضا تضمحل وتفنى كل رابطة 
تصل الأرض بالسماء. ويغدو العالم كونا جامدا مخبولا. مختل الفكر مبلبل الشعور. وسرعان 
ما ناخ خطرى الأخدة عن ذلك نحو هاودة القناء.ة أن نهاية الأوليا» ليشخة امرا اح وراء 
نهاية العالم. 


1 قط لساك" المدزفية :رقم 116 

(91"القتوماف قهن 253 انتلى أتفية الفكوعارف: هن 244 

)2 9( انظر هامش رقم 30 من الفصل الثامن من هذا الككاتب ٠‏ ومصادر اقفر مدو ها 
الفصوص . ٍ 

(93) ورد في الأحاديت النبوية آن رفع القرء ان علامة من علامات الساعة (ابن ماجة. فنن, 26)؛ 
انظر أنضما: الشعراني» مختصر تذكرة القرطبي» القاهرة دون تاريخ» ص2/2. وقبنما يبتعلق 
بخشييه النوان الكريوو انان الكامل بالأخوسن انظر هامش 38 ص 71 


112 


ايو ل لبب م لالت د ه011 دططاا4عس٠سد.‏ اسسية 


فهرست الأعلاممو المصطلحات 


ع 


ا 
الاباحة : 27. 108. 
إبراهيم الخليل : 68. 69. 86. 88. 103 114 
5 165 
إبراهيمي : 86. 105. 125. 168. 
إبليس : 27. 101. 104. 
اب أدهم : 14. 
ابن الفارض : 50. 7[1. 
اين العماد : 25. 
ابن الجوزي : 27. 
ابن أشرس (معاذ) : 103. 
ابن إسحاق : 66. 67. 
أبن برجان : 73. 


ابن نميه 08 14 . 45 2017 21. 27 28 00 
53 لج4, 57. 61 65 68 71 . 86. 92 112. 


أبن حمر 157 
ابن جعدون : 101. 107. 

أبن حجر الهيثمى : 92. 

ابن حتبل : 32, 65, 68. 74. 81, 148, 165. 
ابن خلدوة 5217 

اين وكيد :12.2 

ابن ماجة : 32. 76. 81. 172. 

ابن مجاهد : 30. 

ابن متظور : 29. 65. 

ابن عباس نك ؛ 67. 68, 106, 143. 
أبن عجيبة : 33, 

ابو عظاء الله 13121 

ابن عمر : 80. 

ابن قضيب البان : 49. 

ابن السائح (محمد العربي) : 134. 
ابن سبعين : 53. 86. 158. 

ابن سطنطنة (أبو الحسن البغدادي): 93. 
الع سلمة عن امد 2103 

أبن سعد : 67. 

ابن سودكين : 115. 

ابن هشام : 66. 67. 135 149. 


إبن هود : 86. 

أبويكر الضديق فنك ,62 112:71 
أبو حنيفة : 104. 

أبو داود : 68. 150, 

أبو ران (محمد علي) : 135. 

أنوزية انضر خامه) 7163 

أبو طالب المكى : 40. 

أبو مدين : 77, 99. 100. 103. [11. 169, 
أبو نعيم الإصفهاني : 16, 42, 43. 147. 
أبو سعود بن الشبل : 106. 107, 109, 
أبو غير ضك. + 5و 93 

أنه يزيد : (انظر اليسطامي) 

ابو يعرى + 1867837 

يوسف يعقوب : 80. 

الآجري (أبو بكر) : 71. 

أجيلي(عبد الهادي) : 9. 

أحمد بن هارون الرشيد : 99. 

أخنوخ ليلا : (انظر إدريس) 


إدريس للعلا : 96 97. 98. 103 , 156 , 157, 158, 167. 


ادم ليلا : 25. 31. 48. 61. 65. 67. 72, 73, 74. 88 
151127-31 


6 162 . 165. 167. 
الآرادة :10847 
أربري (أ.ج.) : 35. 40. 
ارنالدئ (ر)ء 853:74. 
الألوهة : 164. 
إلقاء ربانى : 26. 
إلياس نيعل : 96. 97. 98. 116. 117. 157 170. 
الاملاء الإلهى : 26. 
آملي (حيدر) : 55. 72. 115. 134. 135. 
أمهات : 40., 43., 87. 134. 
آمنة (أم لنبي يَف ) : 66. 
الالاضول : 13. 
الانتصار (كتاب): 128. 
إنجيل : 48. 67. 83. 135. 162. 
إنجيل برنابا : 67. 69. 


1/3 


ع 


-)- 
اتدورضون حون 15 
الأنصاري (عبد الله) :ك, 47. 
لمن :18:33 


الإنسان الكامل :49. 53. 65. 73, 74, 75. 80, 89, 
0 155.116 158, 164.163 . 172. 


الأنوار (رساله) : 58. 142. 143, 144 . 146 148. 


155341312151 0 


161 163. 166. [17. 
أضَحَان الأحوال + 63. 
أصحاب المقامات : 62. 


اصطلاحات الصوفية (كتاب) : 9. 12, 63. 74. 146 . 


6 . 169. 172. 
الإصفهائي (الراغب) : 129. 
اعتقاد (ج اعتقادات) : 21. 50. 59. 60. 62. 69, 
2 159 165. 
أعراب (سعيد) : 16. 
أفلاكى : 128. 
إسحاق للا : 69. 
الإسرا (كتاب) : 90. 116. 122, 138, 143, 149. 
7 161. 162 167. 
الإسلام فى منظور النص المقدس: 18. 
الإسلام في منظور شيوخ الزوايا والربط : 18. 
الاسفار( كتاب) : 97. 
إسماعيل نيعلا : 68. 69. 162. 
اممقام ل )15142 : 
أدين بلاسنيوين 4 10:9 142:20:14:11: 
الأقارة 21 
اليل 213-12-2 1301129::110:0103:77 
أشتياني (جلال الدين): 54. 
الأشل القبائلى 00 
أهل البيت : 15. 49. 135. 148. 
الأواني (محمد قائد) : 106. 107. 
أ رسيي (اييلة) 156 
ابالزا (ميكيل دو) (22افم8 عل اع8/11) : 67. 
أزوتسو : 7/4.11 115. 


5 
البادضي. 19-2: 

البارقليط 135 

الى أفندي + 54. 132 . 
باعلوي (أحمد شيخان): 133. 
الباقلاتى : 39. 104. 

البخاري : 32. 57. 67. 69 74. 76. 79 81. 108 . 


ملو 124 1 
بدر الحبشي : ١15‏ 
البدل (جمع الأبدال) : 94, 95, 101, 103. 105 


6 110107 
البدلئيسي (عمار) : 46. 
البدوي أحمد : 71. 86. 
بدء الشأن : 35. 36 
نامث (يع): :30:15:17 
البربري (صالح) : 110. 
البرزخ : 74, 145. 171, 164. 
بركة (عبد الفتاح): 33 
بروكلمان : 26. 35. 98. 
برون (و) (./لا عمناة:8) : 93. 
برونشفيج زع الاتاء#5نار8) : 161. 
بلياني (أوحد الدين) : 9. 158 165. 


بنيجسن : 23 

البغاوى : 84 

بغداد : 12. 14,13 . 15. 16, 40. 46. 93. 94. 
0 142. 


بقلي (روزيهان) : 47. 48. 49. 50, 51. 52. 

البسطامي (أبو يزيد) : 14. 42. 43. 44. 49. 91. 
9 111. 

موكاردت لصوي 141 

بوبرينج رج (.) عمتعمدوة8) : 70 

حمرسق الت 

بيرك (ت)١(1‏ علهءية8) : 107. 

برك (ج) (.لعناوكت8) : 77. 

بيل (أ) (. اء8) : 77.. 

الببهفى :1121 


3 


1/4 


العادلي 10 لاك 7 
التاذفي (محمد بن يحيى ) : 93 94. 
تامبين (ايميين) (عممعلاظ رع أممع؟ ): 27 


بريه :117 

التجلي : 36. 49. 51. 60 71 108 . 130. 132. 147 
8 166.159. 

التجليات : 26. 58 70, 91. 105, 115. 128. 138. 

تخلق : 50. 163. 

تداني : 168. 

التديرات الأليية (كحات) : 11851175753 155 

تدلئ : 168. 


ترجمان الأشواق : 50.9 97. 

التراجم (كتاب) : 96 145. 

الترمذي (الحكيم) 4 . 35. 36. 37 38 39, 40 
[4. 42. 44. 46, 57, 58 59, 
0, 96. 114.113 115. 148. 

الترمذي (أبو عيسى) : 32, 65, 68. 74, 148. 

التكوين : 45 

الترقى : 169. 

التلقي : 93., 109, 154, 169, : 

تلسنساة 2 :130113 

العلوين : 45 47. 

اليد : 78 79 

التمكين : 45. 170. 

العولات 147 

العنزلات الموصلية : 13. 75, 99. 

التنزيه : 88, 154. 170. 

التصرف : 46. 63. 106. 107. 

التفعازاني (أبو الوفا): 134. 

التفريد : 47. 

التسبيح : 61. 150 161. 

التشعرئ (ضينل) :64:4 70 

التشوف (كتاب) 77:20:16 

العوراة : 48. 75, 87. 89 96. 162., 

توزر : 124. 

التورري: (ابو عياش علىي :143124 

التركل : 147. 1 


1/5 


تونس : 13. 14. 54, 130 162. 
التوفيق (احبد): 37716 
التيجاني (أحمد) : 134. 139. 


كد 


التعلبى : 67. 77. 
ثولوك : 33. 


دج 
جابر بن حيان : 34. 

جابر بن عبد ألله : 68. 

جاردي (ل) (..طغع63:0) : 65. 


الجامى : 16. 
جبريل 6ن : 67. 79, 130. 162. 

الجرجاني 0 

جريل (د) (.15110) : 73. 158. 

الجزية : 81. 

ما 

الجندي : 54. 56. 124, 129. 130 131 134. 
الجنيد : 26. 148. 

جعفر الصادق : 34, 70, 139. 

الجواب المستقيم : 385 114. 


جوامع الكلم : 69. 126. 162. 
جولدزيهر : 21. 68. 69. 
جوميي (011125[) : 28. 
جونج (ف.دو.) (عل 28 1085) : 92. 
جوستان (قديس) : 68. 
الجيلاتى (عبد القادر) : 19. 46, 93, 94, 106, 107. 
ْ 9 . 
ألجيلي (عبد الكريم) : 26 74 93 131 132. 139. 
2 143 . 149, 150 152. 
جيترن (ر) (.1 ص0م06ا0) : 67 166. 


دح 
حاتم الطائي : 123. 
حرازم (علي) : 134. 
42 رما - 08 
الحكمة : 54 55. 


-ع- 
الفككسة :39 له 


الحلاج . 36 50 70 71 83 84 85. 91 128, 129. 


خلتك 13-2 108531 


حلوان : 80 

حلية الأبدال : 96. 103. 
01 

الحصار محمد : 63. 

الحق المخلوى به : 73, 164. 
حق المين : 45. 

حقى (إسماعيل) : 128. 129. 
حقيقة الحقائق : 164. 


الحقيقة المحمدية : 65. 66. 68. 70. 71 72 0/4.13 


ا 
6 141.137 164. 
الحقيقة النبوية : 68, 69. 
الحسن بن على -5- : 98 
المبين [إناء ) لك 55 
حت (علد العات) 14 
تبون (عدا لهس )0 35. 
المزارى (الجبو ا رار 104 
الحيرة : 129. 148. 161. 


م 
خالد يو ستان : 89:88:54 
ختم الأولاد : [13. 


ختم الأولياء : 34. 37. 39. 46. 113 114. 115. 116: 


7 129. 
ختم الأولياء (كتاب) : 35. 38. 39 41. 


ختم الولاية 11711151141133 
12112 23]: خضل 4123 127 


1341220 


لشي :-139133-132:131-129125-120117: 


المراذ (أبو سغيد) 41:34 147. 
خرقاني (أبو الحسن) : 132, 139. 
خرق العوائد : 76. 

الخرقة : 44, 93. 124. 133. 
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الخرقة الأكبرية : 138. 

الخرقة الخضرية : 124. 

الخرقة القادرية : 19. 

الخطرىي 15 

الخلاء : 148!. 156. 

الخلافة : 16. 31. 88. 98. 106. 

الخلدي : !4. 

الخلرة : 14 142, 143. 146 , 147, 170.148 171. 

الخلوة (كجاب) : 43]. 147. 

الخلوة المطلقة (كتاب) : 124. 142. 

قن 6115 73 112105 

خليفة (عبده) :174. 

الخضر إيعلا: 4 59, 70 81, 94 97., 98. 101. 
716 11 132: 

الخواطر : 148. 

خوري (ر.ج.)(.).! لملامطك1) : 66. 

الخيال : 160 58 78 145. 149. 150. 


-ي- 
الدرامى : 150. 
دائعي : 9. 27. 
داتلوب (د. م.) (.2.11 مماطناطط) : 86. 
داود للفلا : 48. 54. 88. 
الدباح (عبد العرَير) : [9. 92, 94. 
الدجال (الجمع الدجالون) : [3. 89. 
الدرة فاخرة : 95. 103. 105. 115. 
امف 711262113 
الدقاق:(آبو”على 27.91 
الدسوقي (إبراهيم) : 71. 
دسوزا (أ) (22ناه250 .) : 57. 
دواني ع" 
دولادريير (ر) (20:186اع10): 40. 73. 
لذ سمل : 105. 
ديرمينغم (أو) (معطع معصيةط) : 77. 
ديوآن الأولياء : 92, 94, 120. 


5 
الذكر : 56. 
ذو الكفل ليعلا: 54. 88. 
ذو النون المصري : 26. 43. 54. 88. 
الذوق : 56. 
و 
الرالععو :112-111 
الرازي : 30. 
الرباط جمع الربّط : 18. 49. 
الربعي (أبو الحسن) : 15. 
الربوبية : 49. 57. 61. 110. 162. 
رجب : 89, 98. 104 . 105. 
الرجبي (جمع رجبيون) : 104. 106. 
الرجوع : 12. 72. 1!1. 144. 168. 169. 170. 
الرخارى محمد : 84. 
ركند رض + 51-3915 147 
الركبان : 106. 109. 110. 
الرندي (محمد بن أشرف) : 103. 
الروافض : 105. 
روبان (او) (متطنه) : 68. 


روح القدس (كتاب) : 14.12 20, 58, 73, 79, 
171101001 


ع ع" 
رود ينسون (م) (18001115012) : 9. 
الرومي (جلال الدين) : 50. 128. 
روسبولى (س) (11أ0م5نخ1) : 115 135. 
روسيل (!) (علاعوونامه) : 17. 


7 
الزبور : 48. 162. 

زحل : 160. 

الزرقاني : 68. 

زريب بن برثلمة : 80. 

الزهد : 43, 100, 147, 148. 
الزهد (كتاب) : 32 81, 147. 
الزهرد : 156. 

زيارة القبور : 14. 

نين العابدين ضتك.. من 


2 
ظاش حافد + 54 75 
لكات السوفية 1615 41 
الطبّري : 66. 67. 68. 89. 
طريقة (الجمع طرق): 19. 21. 75, 85. 88. 95, 97, 
2 4 139, 167. 17[1. 
الطنجي ( عبد الله بن خَررَ) : 80. 
الطول : 83. 


ات 
كارا (دوقو) (<الندلا عل 2,52 ©6) : 10. 11. 
الكُبرى (نجم الدين) : 45. 
الحيق : 656. 
الكثيب : 145. 
كرامة (الجمع كرامات) : 20. 39, 40. 41, 44. 45, 
47 77 82 83. 104 . 107. 
6 147. 
كراوس بول : 83. 
الكريي:: 163: 
ا 10 
الكلأباذي : 40. 41. 
الكلمة (الجمع الكلمات) : 54. 87. 89. 
الكلمة العيسوية (010183)1105م5 1.0505): 68. 
كلمت نابا روما 88 
كمال أحمد عون 2 25 
كن :45 
الكعبة : 97. 98. 99. 101. 122. 123 125 160. 
61 ., 
الكفر : 51, [6. 
الكشف : 59. 63, 66, 99, 130, 134 . [151. 2156 
165 . 
كولان (ج.س.) (.5.© مزلم ) : 16. 
كولمان (00[110320) : 69 
كوربان (ه) + 10:-11:-29::14:12, 60:55:47 68: 
9 70 92, 115. 134 135 1156 163. 
كيكاؤوس : 21. 


35 
لأترولة: ع 52:039:23:-84 132 147 
لطائف الأسرار : 75, 99. 

لقمان : 54. 87: 59. 

اللوائح : 152. 153. 

اللوامع : 153. 

لوبينياك ( لآ عدمع 1أطلاه0.ا) : 77. 


لوكيق 53 0 كوي سقو ) زمل .5 إتمنععريوء8 عل رعاوناها) : 44 175. 


اللوح المحفوظ : 153. 163. 165, 166. 
ليثمان (أو) (.8 ممقم]1ط) : 86. 
ليلة القدر : 89, 90. 111. 


لهم 
مرجليوث : 93. 
مارتان (.© لنقطء 1ه «تتيهك8) : 18 
مارسى (2[15ج8/131): 77. 
مكارثى : 39. 104. 
ماسيئيون : 10. 15 30 35, 68, 69. 83 84. 85: 
١ .128 92 71‏ 
المبارك [أحمديقى):+20. 
مبايعة : 96. 100. 
المتوكل : 99. 
مكال : 725 
محاهدة : 146. 


5 


مجمع البحرين : 174. 
محاضرات : 98. 
المحاسبي : 147. 
محبة : 50:47 132. 
تحر + 1701631:55: 
يجيد النائن 70 


محمد يط : 25. 37, 48. 54, 55 56, 65. 66. 69. 


.82 80 79 78 ,76 .75 73 0 
:108 .103 :100 .98 .97 .96 94 .9 
124 120 .118 117 .116 .114 3 


7 . مصم5.. 
محمود عبد الحليم : 40. 
المدير : 110. 111. 
مراتب الوجود : 163, 164. 


78 


مركن : 63. 

سرسية :50 

المريخ : 158. 

المروة : 170. 

المكر : 51. 160: 101. 

مكة : 13 14 هك 57 99 103, 106. 123. 124 
7 م. 

ملامى : 53, 107. 108 110.109 157. 170169 

مكل 11 

مون (.لا./1 8121/1011): 92. 

التازلات 145 

المتاويي: + :106: 

المنبجي : 2 

المنه : 37. 

المنجّد صلاح : 15. 

منزل (الجمع منازل) : 58. 148., 164. 

منزل القطب (كتاب) : 99 100. 

مصباح 21421110 

معاوية بن يزيد : 98. 

المعراج : 82. 110.107. [13. 141. 142 143. 144. 
8 149 151 , 158. 159 162.161 163: 
4 155 166 . 170.167 171. 

المعجزة : 41. 76. 104. 

المعرفة : 47. 

26 0 

معبن : 47. 

مقاتل : 31. 

مقام إبراهيم للقلا: 125. 

مقام (الجمع مقامات) : 72:55 75 82: ١106‏ 142. 

مقام الخلافه : 49. 

مقام المعرفه : 49 

مقام العيان : 118. 

مقام القربة : 60 63 112. 136. 167:-172. 

مقاء الوراثة : 169. 

المقريون : 11203233 

المبنائن (كتاي]: 105: 

المسجد النبوى الشريفة 150 


١ 
.165.157 152 , ]44 ,126 .81 .69 .42 : مسلم‎ 
.154 .146 .127 ,.44 ,25 : المشاهدة‎ 

المشتري : 159. 

مشكاة : 70 72, 100, 119. 

مشكاة الأنوار : 32, 108. 144, 157. 165. 

ا مهدي : 115 . 116. 117. 118. 134. 135. 

المهدوي (عبد العزيز الشيخ): 14. 54. 58, 76. 126. 
المهيمون : 166. 

مواقع النجوم : 75. 77. 96, 99, 100. 168. 

الموت : 145. 

مورس جيمس (18/101115 ,7//ا 5ع18250) : 10. 23. 54. 
مولى : 32. 

المولد : 14. 21.17 71. 

موغجوميري (ل/إا8/107180265) : 66. 

الموصل : 13. 


مونسون (.11آ .5[ 4083500ش) : 18. 


موسى للكلا: 27. 43. 48. 49, 67, 69. 77, 84, 103 , 


56 . 114 159. 160. 162, 169. 
موسوى : 64., 77, 79, 83, 86, 100, 105 167. 
الميثاق : 61. 62. 70. 145 151. 
ميكيل (.ث اعناوذ8) : 99. 103. 
ميمون (موسى بن) : 86. 
ميشون (ج. لى.) (سآ.1آ دمتاء1قة) : 23. 33. 


ماير :5161 : 45. 

-ن- 
النابلسي (عبد الغني) : 71 81. 133. 
الناصر : 29. 


الناصر لدين الله الخليفة : 21. 

النائب : 47., 65, 97. 101. 120, 139. 

النبهاني (يوسف) : 15. 86. 106 133. 

النبوة العامة : 57. 96. 112 137. 

النبوة المطلقه : 59 112, 114. 136. 137. 

نهم الدين الحكيم 27. 

النجيب (الجمع التجباء) : 38 94, 104. 106. 130. 
التصر : 61 125. 

النصرة : 61 62. 


نضلة بن معاوية : 80. 
النفس : 33. 37, 44. 51. 124.107 161 163. 
نفس الرحمن : 73 161. 

نقش الفصوص : 108. 

النقشبندي (بهاء الدين) : 139. 
النقشيندية : 19 84. 132. 171. 

النقيب (الجمع النقباء) : 104, 106. 

نسب الخرقة : 93. 124. 

نهاوند : 94. 

نوح : 87, 88. 

نورا (بيير) (810:8 عع 21) : 23. 

النور الأصلي : 58. 

النورانية : 153. 

النور المحمدى : 66, 68. 69, 70. 71, 72. 
نون : 70. 166, ظ 
نوية (2 ولإد]8) : 30 31. 70, 147. 
نيبرج (م.س.) : 9 74.73, 163. 166. 


تبكرلسون ان :9 35ت مف 74:50 
النيابة : 141..98. 


أ 
الصحابة (جمع الأصحاب) : 28. 
الصدراني (موسى) : 99, 103. 
الضَدِيق :59 63::31: 
الصديقية : 112. 

الصوق :1043736 
الصنهاجي (أبو يحيى) : 110. 
المنا :170 

الصفدى : 856 

الصين : 121. 


0 
عالم الخيال : 58. 

العامة : 17. 61. 109. 

عائشة أم المؤمنين بيك : 43. 74. 

العبادة : 36 45, 79, 168. 

العبادلة (كتاب) : 27. 57. 87. 141, 168. 


1/9 


- تم- 


عبد الله (والد الرسول صن ): 67. 66. 
عبد القادر الجزائري (الأمير) : 7[1. 135.85 136. 
9]. 

عبد القادر (على حامد) : 144 . 148. 

عبد الهادي : انظر أجيلي 

العبودة. العبودية : 36. 45. 49. 56. 100. 107. 109. 
0 . 

عبيد الله (أحرار) : 84. 

العجلونى (إسماعيل) : 08. 

5-000 

العدوي (صالح) : 110. 

العرض : 83. 

العرش : 47, 63. 148. 163. 

العريبي (أبو العياس) : 82.79. 

العولة 143 قفا 148 

غرين 3077 57. 

عطا (عبد القادر) : 21 87. 

عطارد : 152. 

العطار (فريد الدين) : 16. 35. 

عطية (أحمد زكي) 23 

العظمة (نظير) : 142. 

غلاء الذين (محمن يكرق) +-133: 

عين اليقين : 45. 

العلوي أحمد : ع 

علن بن أب :طالت (كرم الله وجهه) : 40. 

الغا 1541848273 : 

عمر بن الخطاب يك : 80, 98. 106, 119. 

عمر بن عبد العزيز : 98. 

عنقا فرت 1 373 1381221182117 


عفيفي (أبو العلا) : 54.30.11. 69. 74 96, 109 


5 44]. 
العقل الأول : 72, 73. 155: 164. 
عقلة المستوفر : 163. 166. 

عياض (القاضى) : 71 

عين القضاة : 84. 

عيسويى : [71. 78. 79. 82. 83. 84. 
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مسن الناد : 4 43 48 54, 69. 78 79 , 80 84. 


.117 116 .114 ,104 . 103 98 97 
.2,.+1 615118 
.169 .166 ,162 .158 152 7 


ا 
غدوانى (عبد الخالق) : 139. 
الغزالى (أبو حميد) : 45. 62. 65. 112 144 147. 
الغزالي أحمد : 54. 
القزى هال الذي 133 


-ف- 

فاجدا (ج) : 06 

فالنسى (ل) (ا أومعاولا) : 23. 

فالسان (ميشيل)١مصطفى‏ عبد العزيز) : 22. 85:23, 

.143.1351.126 .11[ 

فاس : 16.13 63. 95 101.-130.127.122:114. 

الفح : 6 21 78, 79, 146. 

الفتوحات المكيه : 9. 10. [1. 2623514213 25 
2 33 38, 45 50. 51. 58 059 
١ 70 .66 65 .64 .63 62 .61 60‏ 
2 73 74 75 76 278577 9/: 
0 81 82 83. 87 96, 97. 98 
9 103, 105, 106 107: 108 . 
2111 2112 .111111114 
0 122 124123 125. 126. 
7 128 132.130 142.138: 
3 148 151:-155:152. 156 
7 158 , 159 160. 151. 162.: 


3 164. 170.165 171. 
الفعوة : 107 171. 
الفتيان :107. 
الفراسة : 86. 
الفرائض : 108. 
الفرد (الجمع الأفراد) : 9, 60 63. 81 94, 104 . 


110109 107 .106 . 5 
.1385.]316 20.112.111 


.166 . 44 


7 59 
النرواتة :14113 
شرعون : 27 43. 158. 
00 : 106. 
(قبا (1 أعوقاط) : 
0 (لا دغر ط): 69. 
فرييدمان (ي)(01220ت12) : 113. 


الفطرة : 149. 

فلك الأطلس : 163. 

فلك الكواكب : 163. 

فلوجيل (.0) اععذنا!"[) : 9. 

الفتاء : 5 

قفصوص الحكم 13 59-3426 13010556 


4 79 86, 87. 88. 89. 91 108, 
115-116 له 1 :122-121 
127 120126 131 132 
34 . 139. 141 146. 151. 154. 


ا ا ري ار 0 
فنسيئك لاع ص زودومع/لا): 32 
فهد ترفيق (1*01016) : 66. 
فور )0 (.ذة عسةآ): 16. 
الفوتي (الحاج عمر) : 134. 
فوليرس (ك) (.؟! 5مع1اولا) : 86 . 
فوسفيلد (ك/لا ل[ع]5ناط) : 18. 


4 
قاب قوسين أو أدنى : 136. 170. 
قاف (جبل) : 48., 99. 
القاشاني (عبد الرزاق) : 54, 90. 129, 131, 134 137. 
9 170. 

القاهرة : 9. 13. ج4. 

القبائلي (أبو محمد) : 127. 

الس (الجمع الأقدام) : 25. 103, 107. 121, 143. 
س1 26:38 

0 :29 31 33 48. 62. 78, 108 136 166 171. 
القربة : 60. 63. 136. 141. 166, 167. 172. 

القربة (كتاب) : 3 

قرطبة : 13. 25, 95. 127, 128, 129, 130. 

القرطبي : 31. 172. 


151 


,99 97 96 ,95 ,94 74 63 59 .31 

.172 166 .157 139 .107 ,106 05 

القلم : 23. 701.68 72-271 73 122.105 153. 
06]. 

ننه كليمتت اليك 68 

القشاشي + 133 139, 

القشيري : 43., 44, 143. 147. 148, 153. 

قونية : 13. 142. 


القطب : 


القونوي (صدر الدين) : 25. 129 130 131. 139, 


.1 42 


القيصري (داود ) : 129. 131. 137. 


دين 
السابقون : 33. 43. 89. 

سام (ابن نوح اكلا 8 
السامرائي (قامم) : 142. 
السبكي (تقي الدين) : 15. 65. 
ستريك (.14 عاعع50) ؛ 99. 
السخاوي : 27. 

السراج (أبو نصر) : 40 

السراج الوهاج : 128. 

السرهندي أحمد (الشيخ) : 133. 
سرور (طه عبد ألباقي) : 40. 75. 
السكينة : 76. 160. 161. 


سلا : 13. 
السلفية :+ 28: 

سليم الأول : 1 

سليمان لقلا : 54. 88. 
الجلمي : 41. 44. 63. 


السمناني (علاء الدولة) : 163. 
السهروردي (المقتول) : 135. 


-س- 
السُهروردي (عمر) : 147, 148. 

سورديل ثومين (ج) (01تناه5 ) : 15. 
سيجير دو براينتت (8:80821 ع0 5ع518) : 27. 
سيريّو (ل) (ولآضة): 69. 

انيع وف ساس 9 


السُيرطى : 31, 36. 42, 65. 89, 92. 94. 98, 121. 


- نفل - 
الثتابي (جاكلين) : 109. - 
الشاذلي (أبو الحسن) : 21. 134.129. 
الشاذلية : 21, 139. 
الشيُربلي (أبو الحجاج) : 110. 
الشيلى .+ 107: 
الشجرة التعمائية : 121. 
الشرفى (أبو:غيد الله + 110: 
الشريفة + 159:57 
الشطح (الجمع الشطحات) : 42. 109. 
الشطنوفي : 19 46. 93. 
الشعراتي : 31. 86. 132 134 172. 
شعيب للعلا : 87. 
جين 55 < 
عو كفعض (إعداض )2ج 1211 
شود كيفيتش (سيريل) : ج؛ 28. 
شيث للإققلا: 54. 88. 89. 137.121. 
الشيبي (كامل مصطفى) : 55. 133. 
شيدر (ه.ه. ) : 74. 
شيراز : 49. 
الشيطان (أولياء) : 27, 31. 44, 89. 


152 


-ه- 
هاريس (818:25): 9, 142. 
اليناء 163:72 

المجويرى : 33. 34. 39, 147. 


الهجير : 110.109. 

اقرف لعن ابى وك 15 

شرمس لإققلا: 157. 

الهمة : 58. 82. 146. 149. 

غوارت (كلدنان) (01) انقنا11) 2 10 128: 
هود للعلا : 79. 127. 128. 

هودي : 53. | 
هوروفيتز (ج) (.1102010121): 143. 
القوى : 10. 33. 51. 

ابول 722 


58 
الوارث : 53, 56. 58. 64, 76, 105 120. 130: 
2 133. 
الوارد (الجمع الواردات) : 13. 54. 148. 153. 
الواقف (الجمع الواقفون) : 111. 123 164, 168, 
ْ 9 170. 
الوتد (الجمع الأوتاد) : 59. 91, 94, 97, 98, 101 


103. 
وجه بلا قفا : 100. 
زلعها خاضا :91 

وو ارقو 11537 150 


الوحي : 67. 69. 79. 112. 130. 
الوراثة : 57 653 65 00 76 129 [13. [14. 
الوراق (أبو يكر) +40 


ورقة بن نوفل : 67. 


-8- ع 


الورع : 147. كر 575 
ولي : 31.29.28 32, 33. 48. يحيى للقلا: 115, 152 158. 160. 

الولاية (رسالة قي) : 54. 58. 109. 111. 44!. 169. يحيى (عثمان) : 11. 26, 27, 28. 35, 37, 38., 40. 46, 
وفا (محمد) : 132, 139. 4 918731787572705 
ونا على 132-10 6 105 . 108. 114 124. 125. 126 
وير (1أت/98): 9. ظ 8 134 . 138 142. 


يوسف للقلا: 103, 156 169. 


تعديم 


-_ 


مهبدل 


الفصل الأول : اسم مشترلكت 


عدد 


لوالو م و لمر وه و مو مامه 26م 5*5" ** 
اللو مو وم ون و دن هر و م مهو 16 مع 90 595 5" 5*٠‏ * 


واللالو وو موس هم ور و هس وهات هم م زه وه وه 2 6 + 8ع 5 * 


الفصل الثاني : مراك ففد عر أ ا ا وج ل و د 


الفصل الثالث : فللت الولاية 


والوس وس ون و وعدن و مه جوم نه م 5 5 25 6 5 * " * * 


الفصل الرابع : احقيت: اغمدب: 0 


القسل الاين + ومرة الأبياء ون مت ا د لي ل سر 


الفصل السادس : الأوتاد الأربع: ماق قوسا مسد كه 


الفصل السابع : أقصي درجأت الولايه 110100 


الفصل الثامن : الأختام الشلاشه دوو شوح ابد الو ما م1 


الفصل العاشى : المعسرابج المردوج ال 217000 


33 
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الدكتور اجنين الطب يفيل خالنا عميدا لكلية الدراسات الإسلامية. جامعة الأزهر فرع أسوان.: مر 
مو البق الاقهن: التحق بجامع الأزهر سنة 1956 وتخرج من كلية أصول الدين بالقاهرة 
“قسم العقيدة والفلسفة““ سنة 9.. وعين معيدا بنفس الكلية وحصل على الماجستير ثم الدكتوراه 
في الفلسفة الإسلامية سنة 1977. 


- درس اللغة الفرنسية بالمركز الثقافي الفرنسي ثم تابع دراسته بباريس. 

- درس بجامعات السعودية والإمارات وقطر. 

- عضو المجلس الأعلى للتنويه الإسلامي بالقاهرة. وعضو بالجمعية الفلسفية المصرية. 
- ترجم قبل ذلك كتاب عثمان يحيى عن مؤلفات ابن العربي» من الفرنسية إلى العربية. 


مطبعع 


الشدارَالبيِضْسَاء 


ترح اديص 





ث6 الهاسمي لها فريضر ) 
ضع ما دحوي من الول 
ابايقة2 7 سلف م 


وايمانا لخ ليع 


35 - إقووبة ون الي2 همض 


ةا 2 34 5 
-: ميتم ابيع لالب يي الررو زرب يزوس د 


2 ا 7 مي د - 2 
0 6 وأاماا الك وه048 بد عمل 





: 3 4 ةا ااطدليم» " مم 2 
2 5 0 


